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اقال دوہ 


> مم مھ 


باتستا لآکادں.پاکستان 


جولائی ہہ ؛ مطابق ربیمالاول ہ۱۳۴ 


مندرجا'ات 


مبداء حرکت اور فلسفه خردی اقبال کے اشعارو 
افکار میں 

علامهة اقبال کا سفر دغلی سنہ مج ,..ے 

زانوحرکت 

چند تاثرات 

فلسفہ* خودی تا کب حر کا 

عورت پ٢‏ ستام اقبال کىّ نظر میس 

برھن العاقین خواہ گیسو دراز مم شرح 


ُ 


اقبال یىی زندگی کے چنہ ٹرشے 


تب سہرے 


پروفیسر احمد غالد تیوڈ۔ہی 


ترحمھ ی۔ حکم عحموداحمد برکاتی 


. عمد ا یوب قادری 


... می الدبن غازی اجسری 


عمد فافل 


... محمد جعفر شاہء پھلواروی 


ہیڈ5ڈم سمودہ حواد 


ترحه ء سخاوت مرزا 


... محمد شفع کنہوہ 


ان 4 کراچی 


/1 
اقبال رلولو 


یه رساله اقبال کی زندگی ؛ شاعری اور فکر پر علمی تحقیق کے لئے وقف مہ 
اور اس میں علوم و فنون کے ان تام شعبەجات کا تنقہدی مطالعه شائع ھوتاے ٦‏ 
جن ہے انھی دلچسپی تھی ء مثلا اسلامیات ‏ فلفه ؛ تاریخ ء عمرانیات ٤‏ 


٦ 
مذھب ء ادب ؛ نؿنء آثاربات وغعرہ‎ 
بدل اشتراک‎ 
) چار شاروں کے لۓ‎ ( 
پاکستان بش ہمروق مالک نب‎ 
: روہیهە ٦ك . اشلنگ یا مڈالی‎ ر٣‎ 
قیمت ق شارہ‎ 
1 روپیه کے ہ۸ گلنگ یشضؾِۓ ڈالر‎ 


مضامین براۓ اشاعت 
مدیر اقبال ریویو سمپاڈیء بپلاک تر ہے ہی دای ۔ سی ابچ ۔ایسء 
کراچیٴ کے پته ‏ پر ارسال نزائں۔(نادمی کی مغینزد کی گشدی ک 
کسی طرح بمی ذمەدار 4 الھوکی .اکر کسی۔سغلتون کے عمراہ ٹکٹ نہ بھیے 2 
جائیں تو اے واپس نہیں کیا جاتا ۔ 


ناشر* بشیر احمد ڈار ہ ڈائ رکٹر اقبال اکادمی ؛ پاکستان ء کراچی 
مطبع ؛ ٹیکٹیکل پرنٹرز کراچی ۔ طابع : محمد کرامتالقہ عثانی 








اقبال ربویو 
لہ اقبال اکادمی ء پاکستان 


مدیر: بشمر احمد ڈار معاون مدیر : عبد الحمید کا یںی 
ہہ و ہ4ۃ .__ 
جلد ے جولائیف ٦۲ع‏ مطابق ریع الاول ۷ھ شارہ ‏ 
مندرجحات صفحهہ 


٦ہ‏ مبدا'حزکدت اور فالفه“ خودی اقبال کے پروفیسر احمد خالد تیونسی 
اشعار و افکار میں ترجمہ : حکیم حمود احمد برکاق |۔ 
و 


پ۔ علامه اقبال کا سفر دھلی سنه جو.,ورعء ممد ایوب قادری 


۔ زمان و حرکت عی الدین غازی اجمیری ‏ ے؟ 
م ۔ چند ٹائثرات محمد فاضل ے٢"‏ 
جو ۔ فلسفہٴ خودی کا جذبہٴ محرکهھ محمد جعفر شاہ پھلواروی ۵٦‏ 
ہر ۔ عورت کا مقام اقبال کی نظر میں بیگم مسعودہ جواد لی 
ے ۔ برھانالعاشقین خواجہ اڑا درازمع شرح ترجمە : سخاوت مرزا َْ٠‏ 
م -.اقبال کی زندگی کے چند کوشے حمد شفیع کنبوہ ے۹ 
آ۳23ضغ“ 


و ۔ تبصرے 








اس شمارہ کے مضمون نگار 


٭ پروفیسر احمد غالد ٹھوفسی : یہ تیو نس کے ایک بڑے عالم ہیں 


٭ حکمم محمود احمد برکاتی خیرآبادی نکتب فکر کے ایک حکم اور عالم ۔ 
کراچی 


٭ عمد ایوب قادری استاد اردو ادب ۔ اردو کالچ کراچی 

٭ عالدین غازی اجمیری ۰ : سسلم ند کے تحریک علافت کے ایک بڑےۓکارکن 
حکیم اور عاام ‏ ۔کراچی 

٭ عمد فاضل سابق سکریٹری برطانوی عند افغان کون۔لگری 

٭ عمد جعفرشاء پھلواروی ‏ : رفیق ادارہ ثقافت اسلامیه ۔ لاھور 

پرنسپل اپوا گرلز کالج ۔ کراچی 


اردو ترقیاتی بورڈ ۔ کراچی 


0ت بیگم مسعودہ جواد 


0 سخاوت مرزا 


٭ محمد شفیع کنبوہ 





اد 


مر شْت _ 


گگ 


مبداٴ حرکت اور فلسفہٴ محودی 
اقبال کے اشعار و افکار میں 


جمجوریں تیولحید کے شہر سوسہ میں ۴۳۔ مئی سنهہ ۱۹۹۵ء کو سفارتخائہ* 
پاکستان کے زیر اہتمام یوم اقبال منایا گیا - اقبال کے پیغام کی اھمیت کا 
احساس ساری دنیاۓ اسلام کو ے مگرتیوٹں اس خصوص میں سب پر 
سبقت لے گیا ہے ۔ وہاں مطالمہ* اقبال تمام گریجوئیٹ طلباء کہ لئے لازمی 
مضسون کی حیثیث سے نصاب میں داخل ہے - خود ثانوی مدارس کے اکثر 
ذھین طلباء بھی اقبال شناس ہیں ۔ چنانچہ ان کے حالات زندگٴ افکار اور 
پیغام سے غخاصی واقفیت رکھتے ہیں - ان امور کے پبش نظر سفارتخانه 
پاکستان ے اپنی یہ مستقل پالیسی رکھی ہے کہ یوم اقبال کا باقاعدگ سے 
قیونس کے مختلف شہروں میں باری باری اعتمام کیا جائے تاکه وہاں کے عام 
پاشندوں میں بھی اقبال کے فکر و کلام کی مہ گیر اشاعت ہو سکے ۔ 

شہر سوسہ کے یوم اقبال کی تقریب بلدیہ کے ہال میں منعقد ہوئی ۔ مجمع 
کا یه عالم تھا کە پورا ایران بلدیت بھرا ہوا تھا ہ اجلاس کی صدارت کے 
فرائض جناب عبدالغیور سقیر پاکستان ے انجام دی ۔ جناب احمد نورالدین 
وزیر تعصیرات حکومت تیونس مہمان عصوصی تھے ۔ انکے علاوہ رئیس 
بلدیہ اور سوہ گے گورنر بھی جلے میں موجود تھے - 

متدرجت ذیل مقاك پروفیسر احمة خالد ےۓ اس جلے میں پڑھا ۔ عاضرین 
ے بہت پسند کیا ۔ ایک امریکی پروفیسر بھی حاضرین میں تھے۔ آئہوں ۓ 
واپس جاکر؛ جب اپنے وطن ے احمد خالد کو غط لکھا تو اس عقال کا بعماور 
غاص ذکر ان الفاظ میں کیا ؛ 

3 اجازت دیجۓ کە میں آپ کو آپ کے اس مقاله پر مبارکیاد پیش 
کروں ۔ ,اقبال. ھمارے ان معاصروں میں ے ہیں جن کے افکار ے 
ہر شخص یا کم از کم اسلامی دنیا گے ہر فرد کو واقف ہونا چاہئۓ۔ مجھے 
مسرت هھ کد آپ کی کوشش بے شمالی افریقہ کے لوگ ان ے روشناس هوئے - 
اگرچہ اقبال پاکستان بننے سے پہلے فوت ہوگئے مگر پاکستان .کا وجود 
اقبال ى ایک شاندار یادگارۓ ۔ علاوہ ازیں ان ک ہستی ایک اور وجه 
سے بھی اہم ہے ۔ انہوں ۓ اسلامی طرز حیات کے تقاضوں کو ہم عصر 
انکار ے هم آھنگ کیا اور اس آھنگ کی تخایق میں نی تو انہوں نے 
حقیقت ے قرار کی صورت اختیار کی نم عہد حاضرے ۔ 

انہوں ۓے اپنے قارئین کو یں راستہ دکھایا کت کس طرح ان حالات ے 
مطابقت پیدا کی جائے جن میں ے ھور انہیں گزرنا ے ٠۶‏ 

یہ مضمون بعد میں مجلدٴ ”' الفکر“' (جلد ٠۰+‏ ۶“ شارہ ۰:) 
جولائی ۱۹۹۵ء میں شائع ہوا جو تیوٹس کا مشہوو مجاد ثقائید ے۔ یہ مضمون 


7 
عفی 


۲ 


پاگسٹان سفارت خائدٴ ٹیونس کی وساطت سے حاصل ہوام ان کے ٹمکررنے گے 

سائو اس کا ترجند ذیل میں دیا: چارھا' ےے 

میرے لۓ حتیقتاً یہ ایک بڑا اعزاز ہے کہ تیونس کے سفارت پاکستان 
22 مجھے مدعو کیا اور اس ارح میرے لئے بهە موتع فراەم کیا کە محمد اقبال 
کہ ےم ویں بوم وفات ہر آپ سے خطاب کروں اور شاعر ملىی پاکستان کے 
اشعار و انکار میں مبداٴ حرکت و فلسفهٴ خودی کے موضوع پر لب کشائی کروں۔ 

میں اس دعوت کو قبول کر کے شریک هوا هوں تو یہ درحقیتت ان جذبات 
عشق و تعظیم کا اثر ہے جو اس یگانه شاعر خلاق اور فلسفی*ٴ مصاح کے لۓ 
میرے قلب میں موج زن ہیں۔ اقبال سے فرط حبت کی بنا پر ھی میں ۓ اہنے 
بچے کا نام اس کے نام پر رکھا ے ؛ محبت میں کسی کو ملامت نہیں کی جاتی! 

فلسقی شاعر اقبال تاریخ ند کے ایک ایسے تاریک دور میں پیدا ھوۓے 
جب مسلإن بہلی بار غلامی و حکومی کی تاخی سے آشناہوۓ تھے۔ وہ چھ سو سال 
کے قریب هندوؤں کے حکمراں رھنے کے بعد اب انہی کی طرح انگربزوں کے 
محکوم ہوگئے تھے اور وہ دیکھ رے تھے کہ ان کی عزت باق رھی نہ ان کے 
قوانین نافذ اور نہ ان کی زبان رائج ۔ اس وقت اھل مغرب کا ستارہ عروج پر 
تھا اور عالم اسلام کے شرق و غرب میں مسلانوں کی حالت هندو ایشیا کے 
مسلانوں ے بہترنہیں تھی کیو ںکە گذشته چھە صدیوں میں مسلإن پابستہ ھوکر 
رہ گئۓے تھے ٴ روشنی بجھ گئی تھی ٴ ان کے دلود میں روح اسلام مردہ ھوکر 
وہ گئی تھی ؛ ان کے دین اور فکر میں لچک نہیں رھی تھی اور وہ یه بھول 
گئے تھے کہ زندگی ایک ارتقائی تحریک ے ؛ وہ پیچھے کی طرف لوٹ رے تھے 
اور جہل کی تاریکیوں میں کھ وگئۓے تھے۔ پھر وہ استماری تسلط ہے دوچار هوےۓے 
اور انہیں مغربی تمدن کی چمک دمسک ۓ چوندھیا ديا۔ یہ اس عصرنو کا 
آغاز تھا جس ہیں عربی اور اسلامی اقوام آج کل زندی گذار رھی هیں ؛ مسلإن 
جہل کی گہری نیند سے جاگ رے تھے اور اس کاروان تمدن ے جاملنا چاھتے 
تھے جو گرم رفتاری ے رواں دواں تھا کیوں کہ کاروان تمدن کسی کا انتظار 
نہیں کیا کرتا ۔ 

دنمائے اسلام کے مشرق و مغرب میں چال الدبن افغانی ؛ ان کے شاگرد 
شیخ امام حمدٴعبدہ ؛ رشید رضا +ٴ کوکہی اور ابن بادیسں جیے مصلحین مسلإانوں 
کی برابر راہ نائی کر رےے تھے ۔ ان مصلحین ۓ اپنی اصلاحی تحریکوں کی 
بنیاد سب ہے پہلے تو اصلاح اخلاق اور احیا دین کو بنایا اور مافی ہے تعلق 
قطم کئۓے بغیر نظام اسلام کی تشکیل جدید اور سادہ عقائد کی آمیزش باطل سے 
اصلاح کو اپنا مطمح نظر بنایا اور کبھی کبھی تو انہوں نےۓ بلاتامل دفاع 
دتن کی ذمه دازی بھی اپنے سر لےلی ۔ اب ایسی کئی کتاہیں مرتب ھوگئی 
ہیں جن میں ان تحریکوں کی تفصیلات دیں : مصطفیل غملانی کی کتاب 
۶ اچلام زفوح المدنیة ٤‏ ( اسلام روح تمدن ے)( اور عباس محمد عقاد یق 
کتاب '' الاسلام نیالقرن العشرین “' ( اسلام بیسویں صدی میں ) ۔ 


٦ 


3ھ 


ھ2 


۴ٔ 


ان مصلحین ۓ دین کے دفاع کا محاذ اس لئے سنبھالا کہ استمال 
دولت اور انتہا پسند مستشرقین اور متعصب ماھرین سماجیات دشمنان اسلام کا 
ردکریں جیسے پادری غنری لامنس (٭٭٭180 ز ص 1ا) لارڈ کروس اور رینان ۔ 
یھ وہ لوگ هیں جنہون نۓ اسلام پر جمود ؛ رجعت پسندی اور اپنے متبعین 
کو ترق سے روکنے کے الزامات لکاۓ تھے ۔ اسلام کی طرف ہے دفاعیکوششوں 
میں بہت ے غعراٴ ۓ بھی حصه لیا ۔ ان میں ے اھک معروف الرصاق بھی ھیں۔ 
فرماۓ ہیں : 

' اسلام کے بارے میں دشمن ناروا طور پر کپتے ہیں کہ وہ اپنے متبعین 
کو ترق کے راستوں ے روکتا ے:۔ اگر یہ الزام صخیح ھےہ تو اسلام کے 
عہد اولین میں اس کے متبعین ۓ قرق کیسے کرلی ؟ اگر اس دور کے سسہلان 
کا جوم جہالت سے تو سسلان کی جہالت ے اسلام پر کیے حرف آسکتا ہے ؟ 
حصول علم تو اسلام میں ایک فریضه ہے اور کیا کبھی کوئی قوم بغیر علم 
حاصل کئے بھی سربلند ہوتی ہے ؟ اسلام ےٗ تو سربلندی و عظمت کے لئے 
اقوام کی بصیرتون کو اس وقت بیدار کیا جب وہ اس ے غافل تھیں +“+ ۔ 
مزید فرماے ہیں : 

”ان ےکہدو جنہوں ۓ اپنے اقتدار کے ذریعہ هم پر ظلم وجور روا رکھا 
کے کهہ حم نۓ گناہوں کی حلہ کردی ےۓ ' ذرا عوش میں آؤ ۔ ھہم اس وقت 
سربلند تھے جب تم پست و خوار تھے ؛ ہم اس وقت تمہارے ساتھ تحقیر رے 
پیش نہیں آےۓے تھے ۔ ہم سۓ کسی اختلاف کے وقت تم سے حسن خلق کو ترک 
نہیں کیا اور بخدا یہی بردباروں ‏ اور شرفا کا شعار ھوتا ے ۔ لیکن گرذش 
دھرۓ حکومت تمہاری طرف ستقل کردی تو تم ۓ ہارے سامنے ایک 
بڑا اندوەناکی و شنزمناک منظر پیش کیا تاب تم زماۓ کی طرف ے مطمائن 
نہ رھوء اس یگردشیں اب بھی ہو رھی ہیں جیسی کهہ عاد و جرھم کا نشان 
مٹاے وقت تھی ؛؛ ۔ 

ند می جوا اصل لا اہ اٹھایا پت ,جانیوں کے انظربات انا حالات 
کے بارے میں یکساں تھے جو اس باعزت روبا وقار ملک کے مغلوب و ذلیل 
بن جاۓ کا سبب تھے ۔ ان مصاحین نے مسلانوں کی پستی کا ہب عمل پہم 
اور جہد مسلمل پر اکساے وا ی حرارت ایانی کے فقداں کو قرار دیا اور 
متشددانہ سلفی تحریکیں اٹھیں جن کے رەھن| رجوع الول الترآن کا مشورہ دیتے: 
تھے لیکن ان تحریکوں میں ایک عقلی رجحان بھی پایا جاتا تھا ۔ 

سید احمد خان دھلی میں ےہ وع میں پیدا هوۓ ۔ انہوں ے محسوس 
کیا کہ مسلانوں کو ماضی کی گمراہ کن تقلید اور عر نوع کے ھلاکت غیز 
تعصب سے گریز کی ضرورت ے اور انہوں ےۓٗ بحسوس کیا لہ ان حالات میں 
مسلانوں کی رھائی اس وقت تک مکن نہیں جب تک کہ تملیم کے ذریعهہ ان کے 
دماغ روشن نہ هو جائیں ۔ چنانچه انہوں ۓے اپنی اصلاحی تحریک کو تعلم 
کی اشاءت اور اخلاق کی اصلاح پر س کوز کردیا اور وہ اپنے مقصد میں کامیاب 
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بھی رے ۔ انہوں ے ےے۱۸ع میں ء لی گٹھ میں ایک '' اسلامی 
انگریزی مشرق “ کالج کی بنیاد رکھی ۔ يہ کالچ جیسا کہ وہ چاہتے تھے بعد 
میں ہونی ورسٹی بن گیا ۔ اس طرح لکھنؤ میں ندوۃ الملاء ؛ لکھنؤ کالج اور 
دارالعلوم ء دھلی اور ڈھاکه میں دو اسلامی یونی ورسٹیاں ء لاھور می 
اسلامیه کالج اور ہند کے دوسرے بہت سے شہروں میں اسکول اور کالج قائم 
ہوگئے؟ یہاں تک کہ ےم ؛ع میں مملکت پاکستان وجود میں ]گئی ۔ 

سید احمد خان ۓ نئے معاشرے کی تشکیل میں اصلاح اخلاق کی اھمیت 
کو کبھی نظر انداز نہیں کیا۔ چنانچہ انہوں ۓے اپنے رسالے ''تہذیب الاغلاق)+ 
میں تہذیب اخلاق اور ڈھنو ں کو ھر نوع کی آمیزش اور کھوٹ ے پا ککرۓ 
کی دعوت دی ۔ یە رساله ایک ادی عاذ بھی تھا جس میں زندہ ادب کےمعاونن 
اکر مل گئے تھے ۔ 

پھر انہی کا اتباع سید امیر علی نۓ کیا اور اسلام کا دفاع کیا۔ انہوں 
ۓ اپنی کتاب '' اسپرٹ آف اسلام “' میں جو رو میں چھہی ٹھی بتایا که 
اصلاح سے پہلے حصول علم اور دماغ کو هر طرح کی بندشوں ے آزاد کرالینا 
ضروری سے ۔ 

لیکن جس شخص نے اس اصلاحی ۃحریک کی اھمیت کو پورا پورا سوس 
کیا اور مات مسلمہ کے ماضی و حال پر اس مقصد سے نکاہ ڈا ی کہ اسباب زوال 
کا سراغ لکاۓ جو باریک ہیں تھا؛ اسلام یىی تاریخ فکر و حیات پر جس کی گہری 
نظر تھی اور جو اپنی قوم کے اصل مسائل کو گہرائیول میں جا کر سمجھنا چاهتا 
تھا وہ شاعر فلسفی اور مصلح یکانه محمد اقبال تھا ۔ آج ہم اس ک ےہ ویں برسی 
سناے کے لئے یہاں جمع ھموۓ ہیں کیوں که ان کا وصال ذ سال کی عمر میں 
وہہ اپریل موم کولاھور میں ھوا تھا۔ 

اآال ےۓے نظام اسلامی پر غورو فکر کیا اور اس کو مستحکم فا۔سفیائه 
بنیادوں پر ان چھ خطبات میں تب کبا جو انگریزی زبان میں انہوں ۓ هند 
کی کئی یونی ورسٹیوں کے طلبهہ کے سامنے دی ۔ پھر ان کو - ٥٥ہءء31 ٢‏ 
( نجدد التفکیر الدینی ف الاسلام ) صداما ص) غطوہںہطا' سمنون(ءظ آہ صہتاء 
کے ام سے اھک کتاب میں جمع کیا ْ- 





-١‏ ” تجدد التفکیر الدینی فی الاسلام '' اقبال کے خطبات کے عربی ترجمہ کا نام ہے جے 
لجن ا متالیف والترجمتہ والئئر ( قاہرہ ) نے 1۹۵۵ میں شائع کیا ' ترجمە عباس مخمود 
المقاد ے کیا ہے ؟ خلبہ اول کے حواشی مرحوم عبدالعزیز مراغی بک نے اور باقی 
خطبات کے حواشی دکتور مہدی غلام نے تحریر کئے هیں ۔ مقدلہ نگار کے سام یہی 
عربی ترجمہ ے ٭ صفحات کے حواله بھی اسی ترجعے کے ہیں ۔ 

یه خطبات چھ نہیں سات ہیں* عربی ترجے میں بھی ساتوں خطبات ہیں ٭ مگر مترجم 

نے خطبٴ سوم ( الوعیت اور مفہوم عبادت ) اور خطب؛ہٴ چہارم ( انا ٴ اس کی آزادی 
و اختیار اور حیات دوام) کو بغیر توضیح و معذرت ایک خطبه بنادیا اور اس طرح یہ 
خطبات سات کے ہجائے چھ رہ گئے ۔ 


+) 


۴٤ 
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وہ اساسی عنصر جس نے اقبال کو اس اصلاحی ثفاریهہ اور الہیات کی تجدیذ 
کی طرف متوجہ کیا وہ تھی تسخبر فطرت اور مادی و اقنصادی قوتون پر اقتدار 
میں مسلانون کی پس ماندگی اور پھر اسلام کی روحائی قوت میں ان کی کم زوری ۔ 

اقبال کا خیال تھا کە یه پس ماندگی نتیجه تھی مسلانوں کے دماغوں پر 
چھاۓ ہوۓ یونانی فلسفے کے زیر اثر اسلام کی غلط تعہیر و تشربح کا ۔ فا_ فد* 
یونان ۓ اگرچہ مفکرین اسلام میں فکر و نظر کو وسعت دی تھی مگر در حقیقت 
جیسا کہ اقبال ۓ فرمایا فلسفہ ۓ فہم قرآن میں ان کی نکاہ پر ہردے ڈال دیۓے 
تھے۔ اس چیز ے اقیال کو اس طرف متوجہ کیا کہ وہ صحیح فاسفه کی بنیادوں 
پر دپنی فکر کو استوار کریں اس طرح که روح اسلام سے انحراف نہ هو ۔ اس 
طرح انہوں ے دین و دانش کے درمیان تطبیق کی سی کی ۔ 

اقبال ۓ اپنے خطبہ ”۶ روح ثقافت اسلامی ؟“ میں‌قدیم فلسفه کی تعلیات ہر 
یہ تنقید کی ہے کہ وۃ اپنے جوھر میں روح قرآن کے خالف سے ۔ اسلام روحائیت 
نفس کی توثیق کرتا ے لیکن وہ عالم مادی کو کھوٹا نہیں بتاتا اس لۓ کہ 
اللہ تعالیٰ فرماتا ے :۔ 

وما خلقنا السمسٰوات و الارض وہا بیٹھما لُعبن ؛ ما خلقنا مما 


الا پالحق ولکن اکٹرھم لابعلمون ( الدخان ) 
اور ہم ۓ آسانوں اور زمین اور جوکچھ ان کے درمیان ۓ کھیل 

نہیں بنایا ۔ ان کو ہم ے ٹھیک کام پر بنایا ' پر بہت ے لوگ 

نہیں سمجھتے ۔ 

اقبال کی راۓ میں اس حقیقت ہے یه بات واذح ہوجاتی ھے کہ اسلام عالم 
مادہ کی پذیرائی کرتا ہے اور اس کی ت-خیر کا طریقه بیان کرتا سے ۔ چٹانچہ قدہم 
مساإن مفکرین کے لئے جو فلاسفہٴ یونان پر یقین رکھتے تھے ناکاسی سے کوئی 
مفر نہ رهھا۔ اس لئے جب وہ فلسفهٴ یوان کی روشنی میں قرآن فہمی کی طرفمتوجہ 
ہوۓے تو ناکام ہوکر غلط فہمیوں میں میٹلا موگ جالانکا روح قرآن میں 
حقائق زوشن تھے ٭ القہ تعالیٰ فرماتا ۓ ء 

وسخر لکم الیل والنھا روالدەس والقمر و الاذجوم مسخرات 

ہامرہ ان فی ذلکک لآ بات لوم بعقاون ( النحل ) 
اور ہارے لئے رات اور دن اور سورج اور چاند مسخر کۓ اور 

اس کے حکم سے تارے کام میں لگے ہیں۔ اس میں ان لوگون کے لئے 

نشانیاں ہیں جو سمجھ رکھتے میں ۔ 

اس کے برعکس فلسفهہ یونان مجرد نظری فکر پر اکتفا کرتاے اور حقائق 
کو نظر اندا زکردیتا ہے۔ آپ حضرات کے علم میں سے کہ سقراط ےٗ جو فلانذہ کا 
ہاوا آدم تھا“ صرف عالم !نسافئی کی طارف اپنی تمام توجە س کوز کردی اور جیسا 
که اقبال ۓ بجا طور پر اندازہ کیا تھا سقراط سمجھتا تھا کہ انسان کی حتیقی 
معرفت صرف انسان پر غورو ٹکر سے حاصل غوسکتی ہے ۔ پنانچہ اس کا قول 


شس ماق سسفھتتنی 
فَ ۱ 


۹ 


سے کہ ' اپنے وجود کو اہنے ھی وجود ے پہمچانو “ - عالم نباتات و حشرأت 
و نجوم میں غور و فکر کرۓ کی کوئی ضرورت نہیں ۔ 
افلاطون اپنے استاد سقراط کی تعلیات کا بڑا پاسدار اور متلد تھا چنانچہ اس 
ے ادراکی حسی پر رد و قدح کی ھے اس لئےکہ اس کے خیال میں جس سے صرف 
ظن حاصل هوتا ے یقین نہیں ۔ افلاطون ہے عالم معتول یا مثل اور عالمصوس 
میں استیاز کیا ے اور ابت کیا ھے کہ حتق؛ جال؛ دوام اور خیر عالم معقول 
میں ہیں - رعا عالم حسوس تو وہ ے اصل اور سایوں کی دنیا ے جیسا کہ 
اس ۓے داستان کہف میں اشارہ کیا ھے جو اس کی ' جمہوریت *“ کی کتاب 
ہف میں ے ۔ 
یه هس فلہنهہ* قدمع کی تعلیات فکر اسلامی کے فاسفهٴ اشراق کے مقابله میں۔ 
یہ فلسفه نظریهٴ فیض یا فیضان پر مبنی اور افلاطونیت جریدہ سے منقول ہے اور 
حقیقت کے مقابلہ میں شاعرانہ خیال آرائی ہے زیادہ قریب ے۔ واتعهہ يہ ے 
کہ اس ۓ فکر اسلامی کو جمود ے آمنا کیا اوراس کی ترق کی راہ میں موازع 
حائل کۓے ہیں اور اس >ےٍ اور شریعت کے درمیان کشمکش پیدا کردی ے ۔ 
اگرچہ ابو نعبر فارابی ےۓ جو معلم ثانی بھی ہے اور اشراقیین کا استاد بھی؟ تفسیر 
ثبوت' خلق عالم بالاشراق اور سلسلهٴ عقول مفارقه کے ذریعه افلاطون کے نظریهٴ 
فیض کو فکر اسلامی میں داخل کرکے حکمت و شریعت کے درمیان تطبیق کی 
شش کی تھی ۔ 
فلتفهٴ فیِض‌اۓ خعوعً شروع شروع میں فکر اسلامی کے لئے گوٹے 
کھولنے میں مدد کی تھی جس ہے توقع تھی کہ مزید کوشے بھی ے نقاب ھوے 
چلے جائیں گے لیکن اس اثنا میں ابو خامد الغزا یل آگۓ جنھوں ۓ فلسفه کی رفتار 
ترق کو روک دیا اور ان فلاسفہ .پر یاوہ کوئی اور لغو بیانی کا حکم لکایا اور 
کہا که عقل وحی کی براہری نہیں کرسکتی اور فلسفہ د ین کی طرح نہیں ھوسکنا۔ 
ابن رشد ۓ ”'تہافة التہافہ ““ میں غزا ی پر جو رد کیا ے وہ اسلام کی آزاد 
فکری تاریخ میں ایک آخری ککوشش ہے جس کا کوئی اثر دور تاریک میں نہیں 
رھا۔ اس کے بعد اب اقبال آۓ تاکه وہ اسلام کے مبداٴ حرکت کو دوبارہ 
لوٹائیں جیسا کہ ابن تیمیة وغبرہ ۓ ساتویں صدی ھجری میں کیا تھا۔ اقبال 
ے ثابت کیا کہ انسان اصل وجود میں ایک تخلیقی اور ترق پسند قوت ے جو 
اپنی رفتار میں ایک حالع:وجود ے دوسری طرف هر قدمّر آگے بڑھتی جاق 
سے اور یہ کہ عالممکوئی جامد قطمی اور مکمل وجود نہیں ہے جو متغیر و متبدل 
ھوتا هو بلکە وہ ایک قوت ے جس می سہلسل ہتمو جاری ۓے اور لگاتار تجدد 
ہوتا ے۔ اس لئے ضروری ۓےکہ اسلام کی طرف اس کی سابقہ زندگی لوٹائی جاۓ ۔ 
اقبال آۓ اور اسلام کو اس قید ے آزاد کرایا جس ۓ صدیوں ہے اس 
کے پاؤں میں بیڑیاں ڈال رک؟ھی تھیں ۔ اس کے لۓے انہوں ے اجتہاد کا درواز,ہ 
حرکت سے ۔ اقبال ےۓ اس کی وضاحت اپنے خطبهہ 


کھولا جو اسلام کی اساس۔ 
سے تا سفساز اس ایند اس فیدتوت 
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اللدیٹی نی الاسلام' گے ٦۸‏ سے ۹,ء تک ہے١‏ ۔اس مقالہ میں اقبال نۓ اسلا م کو 
ایک زندہ و تخلیقی قوت تصور کیا ےجو مسلسل تغیر پذبر زندگی کے دوثر بدوش 
چلتی ہے اور روح زندہ' اسلام کی حرک و تخدقی فہم ہے ۔ مطالمہ کرۓ والے 
کے لۓ یه ضروری سے کہ اقبال اور غنری برگسان مصنف '' تخلقی ارتقا ٠‏ 
کے ؛تحاد فکر کا جائزہ لے اس لۓے کہ اقبال برگماں ھی ے فیض یاب ہے اور 
اس ے اقبال ۓ اپنے فکر کی حزکت,اخذ کی ے ۔ چنانچە اقبال اپنے خطِے 
' تعمیر اسلام میں اصول حرکت ۶“ میں کہتے ہیں کہ شرع اسلام اجتہاد 
کے ذریعه ارتقاء بد بے اس لئے| کہ قزآنکائنات کو کخؾپزیر کہتاے ۔ 
یه نامئکن ہے کہ وہ فکر ارتقا کا خالف ہو مگر یہ ارتقا .- اقبال کی راۓ میں۔- 
نیرعحض کا نام نہیں ہے بلکہ ایسے عناصر پر بھی مشتمل ہے جو قدیم کی حفاظلت 
کا رجحان رکھتے ہیں۔یہیں ھمکو اقبال کی فکر ہر ہنری برگساں کا اثر نظر آتا ے۔ 

اس فرائسیسی فل۔فی کا خیال عے کہ زہانی رابطہ مضبوط ہوتا ہے اس 
لئے مارا حال اپنی تہوں میں دارے ماضی کو بھی لئے هوۓ مستقبل کی تشکیل 
کر رہا ھے ۔ اس طرح کی بات ولیم جیمسں ۓے بھی کہی کہ فکزامسلسل 
اومتعتل حرکت می١‏ ۶ اس میں لہ ضم ہی نہ تریق ۔ باوڑ اک 
ماضی ایک ایسی حقیقت ہے جسے بقاٴ حاصل ہے اور جو حال میں ھوکر استقرار 
ہاتی حے ۔ اورحال ؛ خواہ اسکی کوئی من مافنی تعریف کی جاۓ ؛ اپنے عین 
ذات میں با واطه الکرن ۱2 نی حالت و ۔ 

اس بنیاد پر ارتقا اور تجدید کی اساس قدیم پر استوار ھہوسکتی ے نہ کہ 
اس کے استرداد پر کیونکہ انسان کے ذاتی و تاریخی دوام کا یہی تقاضہ ے ۔ 
فرانسیسی فلسفی کے الفاظ میں یه (وجود تاریخی کا انجرار ) استقلال و بقا ےے ۔ 
ھی ہیگل کا ''معطیہٴ حاضرہ““ ہے جو استقلال و بقا کے مترادف بے ۔ 

اقبال رہ آتن ئن تج مخالف و منکر ھے جو مننی هو اور جو ارتتائے 
انسائی کا سدراہ ہو ۔ مثال کے طور ہر رومی ہے فیض یاب و متاثراس فلسفی شاعر 
کا خیال ہے کہ ایرائی تصوف یىی اشاعت جو خبر اسلامی عوامل ہے متاثر تھا“ 
اسلائی نہر رد کے اعابا یہ ای 2*١‏ هے کیونکہ اس تےۓے 
ات مسلمة سس الک رہعان ماب کرلیا اظظااٹاوآیانہ سکر ی طف 
دعوت دی اور جسم کو مکروہ اور مادہ کو اپاک قرار د ےکر روح کی طرف 
متوجه کیا ۔ اس طرح ایرانی صوفیا کی تحریک ترک عمل ہند میں افراد و جاعت 
دونوں کے لے بہت نثقصان رساں ثابت ہوئی اس لئے کہ عمل ہی میں قوت 
حیات ے اوراس کے ترک میں ذلت و خواری بھی ہے اور ضعف بھی ۔ یہی 
بات اقبال ۓ مثنوی اسرار خودی کے دیباچہ میں لکھی ہے ۔ 

نظریه“ وحدت الوجود کے معنی یں ذات کلی یعنی اللہ میں قنا ھوجانا 
یا بعض غاىی صویا کے نزدیک ہر شے کا ھرشے میں فنا ھوجانا ۔ اس نظریہ نۓ 
اسلام کی فکر آزاد کو جامد کرکے رکھ دیا ۔ سبب ظاہرے ۔ قوت حیات 
)۱ انگریڑی خطبات ( مطبوعہ لاھور ۱۹۵۱) میں ریہ خطبہ صفحہ ۴١‏ ے شروع ہوتا ے ٠‏ 


۸ 


عمل میں ھے (فناثیت میں نہیں ھے ) ۔ السان کو چاہئۓے کہ اپنی ذات کی تربیت 
و تقوبت اور اس پر اعتاد کر کے عمل کے لۓ آمادہ ہو نەکہ زھد وافتادکی کے 
ذریعهہ اس کو ضعیف کرے اور اس کا انکار کرے ٭ یہیں ے هم اقبال کے 
کلام اور فلسفے میں ''عنصر خودی؟“ کا سراغ پاتے ہیں ۔ 

اقبال کی اردو اور فارسی نظموں کے کئی مج وعے ہیں۔ ان میں پیام مشرق؛ 
اسرار خودی ؟؛ رموز ےغودی ؛ جاوید نامہ وغیرہ ہیں ۔ اقبال کا مقصد اپٹی 
اس اصلاحی دعوت کی اشاعت ے جو جہد پیہم اور عمل مسلسل کے ذریعهھ 
خودی کی جلاء ؛ تربیت اور تۃوبت اور مثل اعلول سے عشق کی طرف رہ نائی کرق 
ھے کیونکہ سر ربوبیت خودی کی جلاٴ میں ھی ہے ۔ 


خردی کا مفہرم 

اقبال ۓ اسرار خودی کے مقدمہ میں کہ دین بغیر قوت کے ےض غلسفہ 
رہجاتا ھے یه سوال اٹھابا ے کھ خودی کا مفہوم کیا ہے ؟ کیا يہ وہ 
ذات ےے جو اعال می ظا بھر هھروق ےھ اور جس یىی حقیقت می ے اور جو 
ہر مشاہدہ کی تخلیق کرتی ے ؟ یہ ایک دوامی حقیقت سے یا قریب خیال؟ 
اس سوال کا جواب تلاش کرنۓ کی ضرورت اور وجہ اس کے سوا کیا ھے کھ 
انہوں نے حسوس کیا کھ افراد اور جاعت کی سیرت انا کی معرفت پر موقوف ےے۔ 

انسان مسلسل بداتا رھتا ے ء اس کی حیات نفسی کی کوئی چیز قرار 
پذبر نہیں ہے بلکھ مسلسل حرکت میں ےہ ء حالات نفسيه کا ایک سیل رواں 
ہے کہ کہیں ٹھہرتا ھی نہیں ؛ مگر نقطہ* شعور رون شاخ در شاخ اور نوع 
در نوع حالات وجدانیه کو ایک بنا دیتا ے اور ماضی کو حال و مستقبل ے 
مربوط رکھتاے ۔ 

ایک اور مقاله “' الوعیت اور مفہوم عبادت ۶“ ! میں اقبال انا کی ایک 
غخصوصیت پر روٹنی ڈالتے ہیں کہ ہر خودی دوسرے سے غتازڑے ۔ پھر کہے 
یں ٹ مری خوشی ؛ مرا دکھ +؛ میرے رجحانات یہ سب مٹری ملکیت 
ہیں اور میرے نفس کا جزو لازم ہیں “٢‏ (ص۔م رو -۵ںں)۔ 

اقبال کا یه ول بوعلی بن سیٹا (ف ہر ہم ٭) کی ایک برھان یاد دلاتا ے ۔ 
اس برہان کی اساس فکر انا اور وحدت ظواہر نفسیہ سے جس کو ابن سینا ۓ 
وحود نفس و شنذخصرت کہ ائثبات کے لئے بیان کما ھے ۔ انی کتاب ” شفا ٭* 
اور اسی طرح '' الاشارات والتنبیہات ؛' میں کہتا عىے : 

احوال نفسی ھسیشهہ پدلتے رعتے دیں اور متنوع اشکال اختیار کرۓ رھتے 
ہیں اور مث کبھی ہم خوش ہوتۓ ہی ںکبھی غمگین “کسی چیز کو پسن دکرۓ 
ہیں کسی چی زکو نا پسند کبھی انکا رکرۓ هی ںکبھی اقرار کبھی چند چیزوں کو 
١۔‏ یہ اقتباس اس (ئیسرے) عطبے کا نہیں بلکہ چوتھے علبہ کا ے* مگر نقالہ نگاو 

سذور هیں کیونکہ جیساکہ ہم بتا چکے ہیں خطبات کے عربی ترجمے میں تیسرے 

اور چوتھے خطے کو ایک کردیا گیا ے ۔ 


"۹ 


۹ 


جوڑے ہیں کبھی ایک چیز کی تحلیل کرتۓ ہیں ۔ ہم ان سب عالتوں میں 
ایک شخصیت واحدہ سے کام لیٹے ہیں جو مختلف چیزوں میں اتحاد پیداکرق 
ھے اور سکب کو ” یک جان “ بناق ھے ۔اگر یہ قرت نہ ھوتی تو احوال 
نفس باھم الجھ جاۓ ٴ ان کا نظام برھم ھوجاتا اور اس کے اجزاٴ ایک دوسرے 
ہے سرکشی اختیا رکرے ؛؛ (البیر نادر: '' ابن سیٹا و النفس البشریه ۔'' ص ے١)‏ 

اس تفصیل کے باوجود مشکل اب تک حل نہیر ہوئى کہ کونسی چیڑ 
اقبال کو طبیعت انای بحث کے استقصاء کی طرف لے گئی اور اس ۓ علإاھ دین 
اور بعض ماھرین فلسفهٴ جدید کے نظریات کو پیش کرےۓ هوۓ بیان کیا اور 
اس نتیچے پر پہنچا کہ خودی کوئی شے نہیں بلک عمل ے اور تجربہ* 
انسانی سلسله ھے ایسے افعال و اعال کا جن میں سے عز ایک دوسرے ہے سر بوط 
ہے اوران کا یه ربط باہم ایک رہ مما مقصد کی وجە ے ے۔ 

( تجدد التفکیر الدینی ی الاسلام؟ ص ےں) 

اپنے خطبات کی طرح '' اسرار خودی ۶“ میں‌بھی اقبال ۓ اس نظریه٭غودی 
کو پیش کیا اور اس پر گفتگوکی سے اور یہ ثابت کرۓ کے بعد کہ حیات 
خودی کا منشا عمل وفعل سے اور یه کە جسم بھی حوادث و افعال کے نئظام 
کا نام ے؛ اقبال ۓ موضوع خودی پر اقوام مشرق و مغرب کی ذہنیتون کا مواؤنه 
کیا ے اور لکھا ھے کہ اقوام مشرق انا کو انان میں فریب خیال سمجھتی 
ہیں اور اس سے رھائی کو نجات قرار دیتی هیں ۔ اقبال ے اگر ایک موقعہ 
پر علاء ہنود کی اس راۓ کو کہ وہ حیات اٹا کا منشاء عەل کو سمجھتے ہیں؟ٴ 
فلسفیانہ نقطہ* نظر ہے قابل قدر سمٰجھا ے تو دوسرے موتعے پر ان پر اعتراض 
بھی کیا ھے کہ انہوں نۓ بجاۓ اس کے کہ تقویت ذات کی کوشش کرۓ ؛ 
اس بات کی دعوت دی کہ صوفیانہ جذڈے میں فعل ہے ے نیاز ھوجاؤ اور کما 
:انا گے نال یۓ/رھائی کی٠‏ تراکلععل, کے سوا کوئی سبیل ای“ هےا۔ حال 
آں که ترک عمل میں افراد و جاعات کی زندی کے لۓے بڑا خطرہ ے اس ل کہ 
بقول اقبال ٭٭ عمل میں قوت حیات سے ““' اور حقیقی اسلام کی روح ہے وابستگی ! 

اسلام کا پیغام ایک پر زور دعوت غمل سے اور انا مذھب اسلام میں 
خلوق ھے جو عمل کے ذریعہ غلود و دوام حامدل کری ہے ۔ یہ فکر اقبال کی 
روح ہر چھائی ہوئی ہے ج سکو ہم ارکی مشثنوبوں اسرار خودی اور رموز ے خودی 
میں دیکھتے یں اور اس کے دوسرے جموعہاۓ کلام میں بھی جیسے جاوید نامه 
جے اقبال ےۓ اپنے صاحبزادہ جاوید کے نام ہے معنون کیا سے اور پیام مشرق 
اور تجدید التفکیر الدینی ق الاسلام ( جموعہٴ خطبات )۔ مزید اطمینان کے 
لئے خود ان کا قول سنۓ ۔ اپنے خطے '' الوھیت اور مفہوم عبادت “۶ میں 
فرماۓ ہیں : 

' نفس کو م زکیل اور فساد ے پا ککیوں کر رکھا جاسکتا ے؟ یہ صرف 
عمل ہی کے ذربعے ممکن ھے ۔ الہ تعالول سورہٴ الملک میں فرماتا ہے : 

تباری الڈی بیدہ الملک وہو علىی کل شی* قدیرہ الذی خاق الموت 


والحمواۃ یل وکم ایکم احمن عملاً وهو المزیز الغفورہ 

(بڑی با بر کت ے وہ ذات جس کے هاتھ میں حکومت ہے اور وہ ہر چیز پر 
اذر ے؟ٴ جس نۓ سوت اور زندی بنائی تاکہ مم کو آزماۓ کہ مم میں کون 
اچھا کام کرتا ے؛ اور وہ زبردست تھے بخشنے والا ) ۔ 

گویا زندگی کو عمل خودی کے لئے بہت سے مواقع حاصل ہوے ہیں 
اور موت پہلی آزىائش ےۓےکہ وہ دیکھے کھ اپنے ال ک شیرازہ بندی میں کتتی 
کامیابی ہوئی ؟ اعال نە لذت بخشتے یں ئە الم پیدا کرۓ هیں بلکە وہ یا تو 
خردیکی بقا کا سامان فراہ مکرۓ ھیں یا اسے فنا کردیتے ھیں ۔ بقا سامان عمل 
کا اصول یہ ے که میں اپنی اور دوسرے انسانولن کی خودی کا احترام کروں 
اور اسی لئے خلود اور دوام ماراحق نہیں ے بلکە اسکا حصول هہاری سعی وجہد 
بر نرترقاے اوربانا4‌اس کا امیدوارے ۔ “ 

( تجدید التقکیر الدیتی ق الاسلام ص ے٭۱) 

اب آپ پر واضح ہوگیا کہ اقبال کا فلسفہ حری ےہ جو سعی مسلسل اور 
عمل پیہم کے اصول پر قائم ے۔ يہ اشعار و افکار ا:ہال کے عتقین کا فیصله ے* 
جیسے که ڈاکثر عبدالوہاب عزام ے ۓ اپنی کتاب '' محمد اقبال - سیرته و 
فافةو کعرہ “ میں لکھا ے ۔ 

موضوع خودی اقبال کے قلسغے اور شاعری پر حاوی رهھا ے بالخعصوص 
مثتوی اسرار خودی اور وی رموز ے خودی میں ۔ ان دونوں ثنوبوں میں 
فلسفة بھی ے اور اس کی دل آویز غنائیت بھی ۔ اس موضوع ک خثی کو 
اقبال کے نشاغرائہ خیالات نۓ خم کردیاؤاے - تو خودی جیسا کہ ابھی ہم ے 
عرض کیا اپنےجوعر میں‌عمل پیہمم اور جہد مسلسل ہہ ۔ اسرار خودی کے مقدمے 
می شاعر میں خودی کے غلط مفہوم ے بچانا چاہتا ے چنانچہ وہ اس کتاب 
میں خودیٰ کو خود برستی اور خود پسندی کے مفہوم میں استمال نہیں کرتا 
جیسا کھ شاید اردو میں اس کا مفموم ے؛ بلکه وہ تعیٰ ذات اور عران ذات کے 
مفہوم میں اس لفظ کو استمال کرتا ھے ۔ اس طرح ے خودی سے اس کا مفہوم 
۷ ذات ۶ ے یعنی اجتاعیت ۶ جیسا مشنوی رموز سے خودی میں ہے ۔ انسان 
کے لئے ضروری ہے که وہ اپنی خودی کی تربیت کرکے اپنی !اٹسانیت کی تکمیل 
کی سعی کرے ۔ کوہ ہالة دریاۓ گنکا سے کہتا هے : 

زندگی برجاۓ خود بالیدن ست از خیابان خودی گل چیدنا مت 

اسی طرح اقبالڈۓ انگار خودی کی بنا پر صوفیا کی محالفت کی تے ۔ نیز جذب 
و وحدت الوجود کا قاثل هوۓ کی وجه ے بھی وہ ان کا خغالف ے اور ان دونوں 
عقیدوں پر مشتمل تصوف کو وہ ۶ غیر اسلامی تصوف ۶“ کہتا ے ۔ 

اقبال نفی و انکار خودی کو زوال پذیر وشکست خوردہ اقوام کی اختراع 
کہتا نے ۔ ایک حکابت بیان کرٹا ے کہ ایک بھیڑوں کا گله تھا جس پر 
شیروں کا قبضهہ ھوکیا تو ایک چالاک بھیڑ ۓ اپنے مغاوب گلے کو“ غاب 
درندوں کے دانتوں ے بچاۓ اور درندوں‌کا اقتدار خت مکرۓ کی ایک تد بیر سوچی۔ 


2 


ا 


٤ 


اس بھیڑ ےۓ دعوعل کیا کہ وہ نبی ہے جسے شیروں کی طرف بھیجا گیا ىے ۔ اس 
بھیڑ ۓ نفی خودی کی خوبیاں بیان کیں اور شیر کو زھد و فتادگی کی دعوت دی 
اور بتاییا کہ قوت تو کھلی کھلی ناکامی ےہ ۔ اب آپ سنۓٴ اقبال ڈیر پر اس 
بھیڑ کی تبلیغ کا اثر دکھاتا حے : 
خیل شیر از سخت کوشی خستہ بود دل بذوق تن پرستی بستهھ بود 
آمەش ایں پند خواب آور بسند خورد از خامی فسونٴ گوسقتھ 
با پلنگان سازار آمد عف گشت آخغر گوھر شیری خزف 
از علف آں تیزی دندان مماند مت چشم شرر افشاں ماند 
دل بتدریچ از میان سیلەه رفت جوھر آئیلہ ٢‏ از آئثینہ رفت 
آں جنوں کوشقنٰ کامل مماند اآں تقاضاۓ عمل در دل مانئد 
اقتدار و عزم و استقلال رفت اعتبار و عزت و اقبال رفت 
پنچه ماۓ آھنیں ے زور شد مدہ شد دلہا و تنہا گور شد 
زور تن کاهید غخوف جان فزود خوف جان سرمابهٴ هھمت ربود 
صد رض پیدا شد ازاے ھمتی کوتہ دستی' ےآ دلی؛ دو اقطرق 
شیر بیدار از فسون میش خفت 
انحطاط خویش را تہذیبپ گفت 

دیکھا آپ ۓ اقبال ان اشعار میں اپنی شر صفت قوم کی درہائدگی اور پست 
ہمتی کا سبب اس برطانوی استعماری سازش کو ٹھہراتا ےے جس کا شکار موکر 
اس قوم میں انکار خودی کا رجحان پیدا ھوگیا؟؛ برطازہ کا مقصد اس قوم کو 
سخ کردینا اور بدل ڈالنا تھا۔ 

یقیناً شخصیت کی جلاء و ترق اور تربیت خودی میں بہٹر اور اعلول زندی 
کی ضانت ہے۔ اقبال کا خیال ے کہ ہذباتاتء حیوانات اور انسانوں میں ے ھر 
وجود کے لے ایک خودی ھوق ے جو اپنے درجہ“ ارتقا کے لحاظ ے کائنات میں 
اپنا اوک خاص مقام رکھتی سے اور اس کا ارتتا ادنول سے اعلول کی طرف ہوتا 
رھتا ے ۔ چنانچہ وہ اپنے مقالے '' اسلامی مدن کی روح “ میں جو ان کے مجموعہ 
خطبات می شامل ے؛ ابن مسکوبھ (زف وم ) کے قول کی سند پیٹر کرۓ 
هوۓ لکھتا ۓ کہ نظریهٴ ارتقا فکر اسلامی کی بنیادوں میں سے سے اور زندہ 
موجودات برابر بڑھتے رھتے میں اور اعلولٰ مدارج تک پہنح جاۓ ہیں ۔ ابن مسکویە 
کجاے: 

نباتات اپنے ارتقا کے ابتدائی درجے میں تخم اور کاشت کے بغیر ھی بھوٹنے 
ہیں اور بقا نوع کے لۓے پھل اور تخم ہے کام نہیں لیتے۔ ان کی پیدائش کے لے 
صرف امٹزاج عناصر*“ ہوائیں اور دہوپ کانی ہوتیق ہے اور اس لۓ وہ اس مرحلے 
میں جادات سے قریب ہوۓ ھیں ۔ جادات پر نباتات کو حرکت اور :موی 
معمولی سی فضیات حاصل ہوی ہے کم ان سے شاخیں پھوٹٹی ہیں اور یہ تخم کے 
فریعے اپنی نوع کا تحفظ کرۓ ہیں ۔ پھر یہ فضیات بڑھتی جایق ے یہاں تک 
که وہ درخت بن جاۓے ہیں جن ہیں تنے' ہت اور پھل پیدا ھوے یں ۔ ارتقا 


ر. 


کے اسہے اونچے درے میں اپنی نشو و نما کے لۓے مناسب آب و ھوا اور موزوں 
زمین کی ضرورت ہوتی ہے ۔ اس طرح نوع نباتات ترق کرتی رہتی ہے اوراس کے 
افراہ ایک دوسرے پر فوقیت حاصل کرۓ رہتے ہیں یہاں تک کہ ان کا 
اعلیل نمونہ انگور اور خرما کی شکل میں ؛ودار ہوتا ہے - یہ وہ مرحلہ ہے جو 
حیوانات کے مرحلے سے قریب دوتا ےہ ۔ خرما کے درخت میں تو نر اور مادہ کے 
درمیان تمایاں فرق ے۔وس ہوتا ے ۔ پھر یہ درخت ارتقا کے ایسے مرتبے پر 
پہنچ جاتا ے کہ اس میں جڑ اور ریشوں کے علاوہ ایسی چیزیں بھی ممودار ھوق 
ہیں جو حیوائی دماغ ے مشابہ ھوق ہیں ۔انہیں چیزوں کی سلامتی پر درخت 
خرما ى بتا کا انحصار ھوتا ے ۔ یه نباتات کا سب ے اونچا درجہ ھوتا ۓ اور 
حیواات ہے قریب تر ؛ بلکہ اس مرحلے میں نباتات اور حیوانات میں صرف اہک 
فرق رہ جاتا ے اور وہ ھے زمین ے اوہر اٹھ سکنا ۔ یە شعوری حرکت کا آغاز 
ھوتا ہے اور حیوائیت کا ہلا درجہ ہے۔ اس درے میں سب ے پہلے حس لاممہ 
حاصل وی ہے اور سب سے آخر میں حس بصر۔ جب حواس ٹرق کرۓ لگتے 
ھیں تو حرکت ہر قدرت بھی حاصل ہوجاتیق ہے جسے کیڑے مکوڑے٭ چیونٹی 
اور شہد کی سکھی ۔ کال حیوائزت کا مظہر چرند اور پرند میں گھوڑا اور عقاب 
ھوے ہیں ۔ حیوانیت اس طرح درجہ بدرجہ بالائر ہوتی جاتی ے یہاں تک کە 
بندر کی شکل میں وہ انسانیت سے قریب تر ہوجاتی ہے ۔ بندر حیوانیتکا وہ انتہائی 
درجہ سے کہ حیوان اس سے :جاوز کرے اور تھوڑا سا آگے بڑے تو حیوانیت کی 
حدود کو طے کر کے انسانیت کے مرتبے تگ پہنچ چجاۓ ۔ گویا بندر نشوو ما 
میں انسان ے معآبعد والے درے میں سے اوراس کے بعد جونشو و نما ہو ۓے 
اس میں عضوی تغیرات روما هوےۓ ہیں اور قوت "مز و عقل اور قوت روحانی ترق 
کرۓ لگتی ہے ۔بڑھتے بڑھتے انسانیت وحشت ىے تَہذیب و دن کی منزل تک 
ٌ پہنچنی سے ۔؟' ( تجدید التفکیر الدینی ف الاسلامء ص ہ۱۵-٥ن)‏ 

جیسا کہ ابن مسکویہ نۓ ذ کر کیا اور اقبال نے اس کی تائید کی ء؛ ذات 
و حیات کا ارتقا عام ہے ۔ انسان اپنے جسانی و روحانی دونوں پہلوژںن ے اہک 
مستقل مس کز حیات ہے لیکن وہ اب تک فرد کامل کے درۓے تک نہیں پہنچا ء 
یه درجہ اللہ ے زیادہ قریب ے اور اقبال عمیں اس قرب کہ غلط مفہوم ے 
بچانا چاہتا سے کیونکہ تقرب ال ہی کا یہ مطلب نہیں سے کہ انسان اپنے وجود 
کو اللہ کے وجود میں فنا کر دے جیساکہ غا لی صوفیا کا مسلک ہے ۔ اس چیڑ 
کو اقبال ۓ اپنے خط میں ثابت کیا ے جو اس ۓ نکلسن مترجم اسرار غودی 
کے نام لکھا تھا ۔ اس خط میں اقبال ۓے اپنے فلسفے کی تشریح کی تھی ۔ 

انسان کے کال اور حریت تک پہنچنے کے لۓ ضروری ے کہ وہ مادہ پر 
اقتدار حاصل کرے یعنی نیچر پرہ چنانچہ مارا فل۔نی شاعر اپنےمقدمہ اسرارغودی 
(انگریزی) میں جو اس ۓ مثنوی کی طباعت اولول پر لکھا تھا ء کہپتا سے : 

”زندی سلسل ارتقا ے ... .... اس کے راستے میں سب سے بڑی رکاوٹ 
مادہ یعنی نیچر ھے لیکن مادہ شر نہیں ھے ”'یونکہ وہ غودی کو اپنی پوشیدہ 


۴ 


قوتیں اجاگر کر کے کام میں لانے کے قابل بناتا ے ۔ جب خودی تمام مشکلات 
راہ پر قابو پالوتی ے تو وہ اختیار کے مرتبہ پر پہنچ جاتی ےہ ۔ 

خودی میں اختیار بھی سے اور جبر بھی اور جب وہ اس فرد کے قرب کو 
پالیتی ھے جسکو حریت مطلقہ حاصل هے یعنی القہ تعالول تو خود بھی کال 
حریت پر فائز ھوجاتی سے - اگر ایک لفظ میں بیان کیا جائے تو زندگی حصول 
اختیارکی جدوجہد کا نام ے ۔؟ 

اور سنئے ؛ اقبال ایک نظم ۶ حوو و شاعر؛ میں جرمن شاعر گولٹے ے 
اختلاف کرۓ هوۓ اپنے آرزوۓ زیہم ؛ جہد ہیمم),اور سفر پیھم کا بیان 


کرتا ے : 


چھ کنم کھ فطرت من به مقام در نسازد 
دل نا صبور دارم چو عصبا بہ لالہ زارے 
چو نظر قرار گبرد بہ نکار خوب روئۓ 
تید ان زمان دل من پۓے خوب تر تگارے 
ز شرر ستارہهہ جوم ز سارہ آنتاے 
سر منزلے ندارم کہ پمیرم از قرارے 
چو ز بادہ' بہارے قاىے کشیدہ خیزم 
غزلے دگر سرام يہ هواۓ نو بہارے 
طلہم. نہایت آن که ‏ نہایتے ‏ ندارد 
بہه نػاہءہ نا شکیۓے بہ دل اميد وارے 
ان مضامین کو شاعر ےۓ صدھا پیرایوں میں؛ ختلف واقع پر نظم کیا ےہ ۔ 
ذرا بتائئے کیا آپ کسی ایسے شاعر کو جانتے ہیں جو سعی و عمل کی زندگی کی 
نغمہ سرائی کرتا ھو اور کیا آپ کسی ایسے افلمفی سے وائف میں جس نۓ 
اس موضوع پر اتنی تذصیرل و تشرح یق هو اوراس زور بیان وقوت کلام کۓ 
ساتھ اس سلسلے میں شکوک کو رفع کیا هو ؛ پھر ایے سحرکارانه انداز بیان 
کے ساتھ! 
خودی یا شخصیت اقبال کے فاسةہ حرکی ٴ٤‏ بھور ہے۔ اقبال کے نظام فکر ہیں 
خودی کی اہمیت کو بیان کرنۓ کے لۓ یه کی ہے که وہ اے معیارخغیر وشر 
سمجھتے ھیں۔ آسرار خودی کے انگریزی مقدمہ میں کہتے ہیں '' جو چیز خودی 
کو توی کری سے وہ غیر ب اور جو چیز اے ضعیف کرق ہے وەشر ے اور 
دین ء اخلاق اور فنون سب کا اس معیار پر قائم هونا ضروری ۓ “'۔ 
جہاد خودی کا ھتھیار عشق ہے ۔ اقبال کے فلسفے میں عشق کا مفہوم 
پہت وسیع سے ۔ وہ حیات بھی ہے اور شعلہ'ٴ حیات بھی ٤‏ وہ تخلیق مقاصد اور 
حصول مقاصد پر ابھارے والی قوت ہے ۔۔۔ عشق کے ذریعے اور عشق مثل اعلیٰ 
کے ذریعے۔ اور مثل اعلیٰ سے مراد رسول اش صلی القہ علیہ وسلم کی ذات 
گراسی ے ۔۔ خردی ی مام پنہاں صلاحیتیں جلوہ گر ہو جاق ھیں۔ جب 
انسان عشل میں پختہ ہھوجاتا ہے تو اس پرسشکلات آسان ہو جاتی ھیں؛ 


۴ 
دشواریاں‌سہل ھوجاق ھیں؟ٴ قواےٗ عالم مسخر ہو جاۓ ہیں اور حقیقت وجود کا 
ادراک حاصل ھوجاتاے ۔ ملاحظه هو صرف شاعر اقبال+ عشق کی شان میں 

یوں زمزمہ سنج ےہ : 


نقله* نور ےکه ام او خودی ست 


از مبثت می شود پائندہ تر 
پک ا اشتعال جوھرش 


در جہان ھم ا ہم بکار٭ثق 


ژیر غخاک ما شرار زنذىق ست 


زندہ تر سوزندہ تر تابندہ تر 
اروڑے . مکنات مضمرش 
اصل عشق از ز ابو باد غا یلست 


آتش ہجاں ماخ عق کے ذریعے اعلیٰ ذرت کا پہنچا اور اس پر 
اسراو وجود گھکاڑ ہوکۓ ۔ اس ے کلم بل جیا کے کە وہ حقیقت کا 
رازداں عے ء وہ مطلع عام پرایک آفتاب تازہ بن کر طلوع ہوا ھے تاکهہ 


پردہ* ظالمت کو چاک کر دےےہ اسرار خودی کی ےم 


سے ٠‏ 
در جہاں غخورشید نوزائیدہ ام 
پامم از غاور رسید و شب شکستٹ 
انتظار صبح خیزان می کشم 
نغمه ام از زخمه چس پروا سم 
نفعهٴ من از جمان دیکر ست 
اے بسا شاءرکه بعد از سصگ زاد 


رك منغاوم دی اس کے 


زسمو آئن فلک نادیدہ ام 
شبم نو بر گل عالم نشست 
اے خوثا زرتشتیان آتشم 

من نواۓ شاعر فردا تع 
این جرس را کاروان دیگر ست 
چشم خود بر بست وچشم ما کشاد 


من نخرسم از دڈکست عود خویش 
قلزم از آذوب او دیوانه بە 
کوہ و صحرا باب جولانٴ'من مت 


نغمه ام زاندازٴ تار ست بیش 
قطرہ از سیلاب من بیگانه به 
بر قہا خوابیدہ در جان من ست 
پنجہ کن با بحرم ار صحراستی برق من در گبر اگر سیناستی 
چشمہٴ حیواں برا تم کردہ اند حرم راز حیاتم کردهہ اند 
ذرہ از سوز نوام زندہ گشثت _ ہر کشود و کرمک تابندہ گشثت 
درحقیقت اقبال کا کلام پر سوز و حرارتانگیز ے جو نجاہد توموں میں 
نور اور نار دونوں پیدا کرتا سے ۔ اسی طرح اس کا فلسفهہ حریق ے اس لۓے که 
وہ مغلوب اقوام کے قلوب میں‌ثعاع آرزو پیدا کرتا ے اور انہیں عمل ہر ابھارتا 
ھک اقبال ے اپنے کلام اور فسفه میں وسیع انسافی افق کو اپنی منزل متصود 
قرار دیا ے ۔ اگرچہ 'س نۓ سسل|نان ند کو اپنے خطاب کے لۓ ختص کردیا 
اور اس میں شک نہیںکہ اس کے کلام ہۓ ان کے دلوں میں انگریزی اقتدار کے 
غلاف ایک باغیانہ رجحان پیداکردیا اور مجاهدین آزادی کو امید' عزم اور صبر 
مسلسل کا سبق دیا ۔ 
:گا انبال کے لۓیہ فخر کم ے کھ اس کے لۓ بانی* پاکستان قائد اعظم 
محمد غلی اع تھا : ''اقبال میرا ا تھا راھبر بپغصی یک 27 


اج 


گی سعی* پیہم کا فلسفہ ہے تاکہ وەکال انسانیت کے درجہ تک پہنچ سکے ۔ 
اقبال تربیت خودی کے تین مرحلےبتاتا ھے : 

() طاعت (م) ضبط ثفس (م) یابت الہی ۔طاعت کا مطلب ہے ہجبر نہیں 
بلکہ بخوشی پابندی* شریعت تاکہ تسخبر کئنات ممکن هو۔ کہتے ہیں : 

اکس از فرمان پذیری کس شود آتش ار باشد ز طغیان خس ود 

ھرکہ تسخیر مه و پروین کند خویش را زنجیری آئین کند 

ضبط نفس؛ خوف' ہرخواعش اور طمع ختمکۓے بغیر ممکن نہیں ھے ۔ جو اپنے 
نفس پر غالب نہ آسکا وہ اس لائق ۓےکہ دوسرا اس پر غالب و حاوی ھوجاۓ ۔ 
ثیابت الہیء ارتتاے انسائیف ۴ اعلول درجھ ے ۔ائب حق مجن آر اللہ کا خلیفه 
ھوتاے اور اس مرحلہ میں انسان مادہ اور قواۓ عالم پرحکم راں ہوتا ےہ 
مصتح و معار بن کر!اقبال انگریزی مقدمهٴ* اسرار غخودی میں اس ائب کے صفات 
اسطرح بیان کرۓ ہیں : 

وہ فرد کامل ہوتا ےے ؛ انسانیت کا مقصود ہهوتا ے ‏ ۔ اائب حق 
کی ذات میں نفس کے متضاد عناصر آکر مل جاۓ ہیں جن میں بہترین قوعٰ اور 
بہترین اعال وحدت پیدا کردیتے ہیں ۔ پھر اس میں ذ کر و ٹکر ؛ خیال وعەل 
اور عقل اور غصائص جبلی ایک ھوجاۓ ہین ۔ شجر انسانیتکا مر آغریں اور 
ارتقاۓٔ حیات ثذائد و صعوبات کا جواز درف یہ ے کہ اسکو ظمور میں آنا ےل 
وہ بنی نوع انسان کا اصلی حا کم ھوتاے۔ ہارا جتنا زبادہ ارتقاء ھوتا ے اتناھی 
ہم اس ( مقصود ) سے قریب هوتے ہیں۔ اس تک قربب ہوۓ میں ہم در اصل 
خود بھی پمانہ حیات کے بلند درجات حاصل کرۓ ہیں ۔ اس لے کہ اس 
کی حکومت در حقیقت خدا کی حکومت وق ےہ ... 

نائب حق کے ظہور کے لئے بہلی شرط یہ ے کہ انسائیت اپنے جس|نی اور 
روحائی دونوں پہلوؤں ے ترق کرےء اس لۓ کہ انسانیت کا ارتقا ایک ایسی 
شا یل امت کے ظہور کا مقتضی ہوتا ے جس کے اکر افراد میں خودی کی 
( مندوجہ بالا) وحدت جلوە گر ہواور اس ارح وہ نائب حق کے ظہور کا 
استحقاق پیدا کر لیٹی ے ۔ 1 

زمین پر الہ کی حکوست کے معنی ہیں کہ اس ہر ایک ایسی شورائی جاءعت 
عو جس کے ارکان و افراد باھم یک جاں هوں اور اس جاعت کا ایک فرد سربراہ 
ہو جس کو نائب حق اور انسان کامل کہا جاسکے ۔ یہ انسان کامل مرتبهٴ 
کال کی ان بلندیوں تک پہنچ جاۓ جن ہے بالاتر سر تبے کا تصور بھی نە کیا 
جا سکے ٠“‏ ( عبدالوهہاب عزام : ' مد اقبال “ ۔ ص .)۔ 

قابل غور بات یه ہے کہ اقبال کا ” نائب حق “۶ می الدبن ابن عری اور 
نما ی صوفیا کے انسان کامل ے ختلف ے؛ اس لئےکہ یہ لوگ اقبال کی نظر میں 
علم برداران سکوں و سکر اور منکران خودی ہیں اور ان کے نزدیک انسان کامل 
وہ ے جس ے اپنی ذات کو خدا کی ذات میں فنا کردیا هو اور حلول کے اس 
درجە تک پہنچ گیا ہو جس کا ذکرشہید صوفیا حلاج نۓ اپنے اس شعر می ں کیا ے۔ 


۹ 


انا من اھوی ومن اھوي اا نحن روحان و حالنا بدا 

( میں وہ هوں جس ے میں حب تکرتا ہوں اور جس ے میں محب تکرتا ھوں 
وہ میں هوں ۔ ہم دو روحیں ہیں جو ایک بدن میں حلول کرگئی میں )۔ 

اور اس کے مشہور نعرہ انا الحق اور اس کے اس قول ‏ لیس فی وی 
ال اللہ “ ( میرے لباس میں اللہ ھی تو ۓے ) میں بھی اس درجہ* حلول کا ذ کر 
ےے ۔ با یزید بسطامی ۓ حالت جذب میں کہا تھا ء : سبحانی ما اعظم شانی (پاک 
سے میری ذات ء کننی بڑی ہے مہ میری شحان) ۔ اقبال ےۓ نظریهٴ فنائے ذات 
یعنی عقیدہ* وحدت الوجود کی تردید و تغلیط کی ے اور شخصیت کے استحتام کی 


دعوت دی ا ۔ 
غودی ے اقبال کی ماد خود پرستی و خود بیئی نہیں کیونکد بتول اقبال 
خودی صرف جاعت ھی میں تربیت پاتی ہے؛ نایاں ہوتی سے اور کال کو پہنچتی 


ہے اور یوں فرد اور اس کی جاعت کا ربط واضح و حقتق ے ۔ چنانچه اقبال ٹنوی 
رموز ے خودی میں کہپتا ہے : 
فرد تا اندر جاعت کم شود قطرہٴ وسعت طلب قلزم شود 
مایه دار مبہرت دیربٹهہ او رنته و دیربنه را آئینه او 
وصل استقبال و ماضی ذات او چوں ابد لا انتہا اوقات او 
دردلش ذوق نو از مات است امتساب کار او از ملت است 
پیکرش ازقوم وھم جانش زقوم ُ ظاھرش از قوم و رنہانش ز توم 
جب جاعت غاقل ہوجاتی ہے اس میں عزیەت کند ہوجاتی ےے تو اللہ تعالیلٰ 
اس میں یک عادی مہعوثفرماتا ے۔اقبال اس هادی کے اوصاف یوں یان کگٹھء : 


ساز پردازرے که از آوازم* خاک را بخشد حیات تازہ* 
زندہ از یک دم دو صد پیکرکند عحفلے رنگین ژیک سماغر کند 
دیدہٴ او می شد لب جاں دمد تا دوئی سرد يیکے پیدا شود 
ازتف او ملتے سثل ہہند بر جہد شور افگن و ہنامہ بند 
یک ھرر می اقگند ائدر دلش شعله“ در اکس می رد یماش 
اقبال انسان کال کو خوش آمدید کھپتا سے : 
شورش اقوام زا خامویش کن نغمه“ خود را بہشت ل وش کن 
خیز و قانون اخوت سازدہ جام صہباۓ عبت بازدہ 


باز در عالم بیار ایام صلح جنگ جوبان را بدہ پیغام صلح 
نوع انسان مزرع تو حاصلیٰں کاروان زندگ را منزف 
روخت از جور غزاں برگ شجر چوں بہاران بر ریاض ما گڈر 
کہیں وہ انسان کاسل خود اقبال تو نہیں ے؟ ہاںء یہ انسان کامل 
اور ھادی آتا ھے اور اپنی وم کے قلوب اوعام و شکوک ے آزاد کراتا ے 
اور ان میں عزعت کی نے پھوٹکتا ھے ٴ ان کے طوق اتار پھینکتا ےھ اور ان يق 
جانوں کو الہ کے لئے آزاد کراتاے ۔ 


۰ 
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اقبال کا ''ائب حق*“ میں نیطشے کے انسان کامل کی یاد دلاتا ے ۔ 
لیطشے ۓ اس انسان کامل اور اس کی است کاملہ کا کر اپنی کتاب '' زرتشت 
کپتا ے۶ میں کیا ہے۔ اقبال بھی اس الانوی فلسنی ے اپنی اثر پذیر یکو چھپاتا 
ہیں ؛ لیکن مقدمہٴ اسرار ودی میں اس کی دھریت کو عدف تنقید بناتاے ۔ 
' قیطشے کو اس مثالی قوم کے ظہور کی ضرورت حسوس ھوئی لیکن اس کی دھریت 
اور اقتدار کی ھوس ے اس کے فلسفے کو مسخ کر ڈالا “٠۔‏ 

جب اسان کا ارادہ هو کہ زندگی پر خوب خوب اثر انداز هو اور فطرت 
پر اقتدار کامل حاصل کرے اور کوئی کارنامہ انجام دے تو اقبال کے نزدبیک 
اس کے لئے اسن کے سوا کو چارہ نہیں کہ سا کے پہلے اہنے مئآتبدبلی پیدا 
کرے اور اپنی خودی کو بلند کرے ۔ اس بنیاد پر حقیقی فنکار وہ ھے جو تقلید 
سے بز کرے اور القہ کے اخلاق سے متصف ہو جاۓ ۔ اب دیکھۓ اقبال جو 
ود انسان کامل اور تخلیقی فتکاری علامت ہے ' پیام مشرق “ میں الہ کے 
سامنے کھڑا هوکر اور اہے خاطب کرکے بتاتا ے جب اے غلیفه بنایا گیا تو 
اس ے زمین پر کیا کیا کیا؟ 


تو شب آفریدی ؛ چراغ آفریدم سفال آفریدی ء؛ ایاغ آفریدم 
بیابان وکہسار و راغ آفریدی خیابان و گلزار و باغ آفریدم 
من آئم کہ ازسنگ آئینھ سازم "._ من آئم کہ از زھر نوشینہ ساژم 


اقبال کے لۓ اس کے تعمیری اور حر فلسفقے؟ اس کی پاکیزہ صوفیانه روح 
اور اس یىی ژندگی دوستی کی بناٴ پر یە سہل ھوگیا کہ وہ مشرق و مغری اقدار 
میں بہترین رابطہ پیدا کرے اس لئے کم اقبال مغربی ثقافت کے سر چشمے سے 
بھی سیراب هوا تھا اوراس ۓے برگساں کے حرکی فلسفہ کو قبول کیا تھا اور 
یطشے اور گوئٹے وغیرہ جی ےکئی قلاسفہ سے متاثر ہوا تھا۔ اس ۓ اسلامی فکز و 
حیاتی تاریخ کو خوب سمجھا تھا اور اس بحر بیکراں ہے اس ے ایک مستحکم 
نظام فلسفه تیار کیا تھا جو اس کا اپنا نظام اور ایک نیا مکتب فکر تھا ۔ 
اقبال ایک پیش ہین شاعر تھے ۔ انہوں ۓ ٭ہلإئان ند کو ایک روشن 
مستقبل کی خمر اور نئی سحر کا مژدہ سنایا تھا ء؛ چنانچہ انہوں ہۓ اپنے اصلاحی 
پیغام کا نغمه الاپا اور اپنے اشعار میں بار بار یه بتایا که میں ایک آفتاب تازہ 
ھوں جو کائنات پر طلوع ھوا ے اور جو تور و ھدایت پھیلاۓ گا۔ آئیے مہرے 
ساتھ تنگنائیے : 
در جہان خورشید نو ژائیدہ ام رسم و آئین نفلک نادیدہ ام 
رم ندیدہ انجم از تا عم هنوز ھست نا آدفعہ سیا عم ہ نوز 
باممازخاور وسیدوشب شکست شبئم و بر گل عالم نشست 
انتظار صبح خیزاں میکشم ‏ اے خوثشا زرتشغتیان ؟تشم 
واقعة یہ ے کہ وہ صبح نو تھی جو مسلانان هند کی شب ہاۓ تیرہ و 
تار میں ضوفشاں ہوئی تھی ۔ اس ۓ صعوبت سفر برداشت کی اور مسلانوں کے 
دلوں میں قرنگی اقتدار کے خلاف شعله* حریت فروزاں کیا اوران کے دلوں میں 


۸ 


ایک اسلامی حکومتکی تڑپ پیداکردی۔ اقبال ۓ ےم ۹؛ میں صدر مسام لیگ 
محمد علىی جناح کو لکھا تھا ''موجودہ حالات ءیں بہتری کی واحد شکل یہ ے 
کہ نسلی؛ دینی اور لسانی بنیادوں ہر هندوستان کو تقسم کر دیا جاے ۶“ 
لیکن یہ پیشین گوئیکرۓ والا شاعر قیام پاکستان سے و سال قبل چل بسا 
اورموت ۓ اے به موقع نە دیا کە اپنی بشثارت کو پورا ھوےۓ دیکھ کر 
خوش هوتا ۔ 
میں پہلے کہ چکا ھوں کہ وہ الماسی شاعر تھا ۔ اس کا ءطلب يہ ے 
کہ اس نۓ اپنی چشم باطن سے اس چیز کو دیکھ لیا تھا جو پردہٴ روزگار پر 
موجود ہے مکر چشموظاہر ہے خی ے ۔ ہاں اقبال ۓ ایک آزاد مسلم پاکستانی 
قوم کو اس کے ظہور ہے کئی سال پہلے دیکھ لیا تھا اور سرشار ھوکر نغمەسرر 
ھوا تھا : 
من کھ ایں شب را چومه آرامتم گرد ہائے مات بضا مم 
ملتے در باغ و راغ آوازِ اش آتشض دلہا سرود تازہ اش 
ذہ۔ کشی و آفتاب ‏ الباز' کزد۔ خرمن از عد رومی و عطار کرد 
یہ چند اشارے تھے اقبال کے حرکی فلسغے اور ان کے کلام کے متعلق ۔ 
یہاں میں ۓ ان کے پورے مسلک کے احاطہ کی کوشش نہیں کی اور نہ مجھے 
اس کا دعویل ے ۔ بہر حال ان اشاروں ے اس ملى فلسفی اور شاعر پاکستان ک 
ندرت ظاہر ھوگئی ہو جو انسان کے ارتقا اور زندگ پر یقین رکھتا تھا اور 
جو ہد ژوال و جمود کے ان بعض مسلن عفکرین کے اس نظریہ کا خالف تھا 
کھ اسلام * غریب “ آیا تھا اورعن قریب پھر ''غریب“' ھی ھوجاۓ کا 
کیونکہ اس طرح ان مفکرین ۓ انسان کے خوب ہے خوب ترکی طرف ارتقا کو 
روک دیا تھا اور فکر کو جاند اور عقِدے کو سنگ بسته کر دیيا تھا۔ 
مزید ہرآن اقبال عصر تو کے مٹکرین و مصلحین ے اس باب میں متاز تھا کھ 
اس ۓ اپنی اصلاحی دعوت ایک نظام فلسفه پر رکھی ۔ یمی ان کا راز ندرت 
اورہىا بە الامتیاز ومف ے ۔ دوسرے مصاحین ءصر کی طرح اقبال ۓ بھی اسلام 
کے دفاع کا موقف اختیار کیا مگر یە دفاع ایک ایسا ثخص کر رھا تھا جو 
ذی تھا ء روح اسلام کا رازداں تھا اور اعتدال و ندانہ صوقیانہ تجرے میں اس 
ۓ اپنی زندی گذاری تھی ۔۔فلسغنی دوۓ کے باوجود اس کے لئے يہ سہل و 
ممکن ھوگیا کہ ختلف نظریات کو ایک باقاعدہ مکتب فکر کے طور پر ترتیب 
دے ۔ سحر کار اور بلند پرواز اقبال اس ے! 
ترجمه از حکم حمود احمد برکاتی 
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علامہ اقبال کا سفر دھلی سنہ ۱۱۰۵ء 
لندن روانگی کے موقعه پر 


جپ اقبال اعلیٰ تعلیم کے لئے عازم یورپ هوئے تو پہلے دھلی پہجے 
حضرت شیخ المشائخ نظام الد بن اولیاء رم کے مزار ادس پر حاضری دی۔ 
مرزا غالب کی قمر پر فاتحه پڑەی٥َ‏ دھلی سے .مبئی ہپ ہنجے اور مبئی سے لندن 
کی راہ ی ۔ حضرت نظام الدبن اولیاع کے مزارکی حاضری کی دلچسپ روداد 
خواجہ حسن نظامی ے اخبار '”' وکیل “ ام تسر میں ہارا پردیسی ٠“‏ کے 
عنوان ہے شائع کرائی جس کو مولوی انشاء ار ایڈیش '' وطن “ لاہور ےۓ نقل 
کیا ہے ۔ حضوت علامہ کی اسی حاضری کے اہنے تاثرات کو ملا واحدی ےۓ 
” پرانی یادیں ؟“ کے عنوان ے ”'منادی؟ دھلی میں شائع کیا ھے ۔ خوش قسمتی 
سے ھمیں یہ دونوں نوادر اور اس سلسله کی ایک آدھ اور تحریر مل گئی ہے ۔ 
ان تحریروں کو یہاں پیش کیا جاتا ے ۔ 

علامہ اقبال کی لندن روانگی کی اطلاع اڈیٹر '' وطن ٠“‏ ۓ مندرجہ ذیل 
الفاظ میں شائع کى ۔ 

''شیخ عمد اقبال صاحب ایم ۔ اے انگریزی علم ادب کی تکمیل کے لئے 
تین سال کے واسطے یکم ستبر کو لاہور ے انگلستان کو روانھ ھوگر ۔ دعا 
ے کہ خداوند کمریم ان کو بخیربیت و کامیابی واپس لاۓ ۔ ٠‏ 

اس کے بعد خواجہ حسن نظامی گی روداد ملاخطه فرمائیے جس کو ایڈیٹر 
'' وطن “ لاھورےۓ وکیل ام تسر سے ثقل کیا ھے ۔ ” مارا پردیسی ؛' کے 
عنوان ے حسن نظامی هھمعصر ”وکیل؛' کو لکھتے ہیں : 

ھرنہار لائق و فائق هندوستانی شیخ محمد اقبال ایم ۔ اے ۴۔ ستعم رکو 
لندن سدھارا۔ خدا گے باساد واپس لاۓ اور غریب ھندوستان کو اس کی 
ذات ہے فائدہ حاصل کرےۓ کا موقعه ملے ا ے 

٭ ستمبر کو صبح ہپ بجے دھلی اسٹیشن پر ھندی اقبال کا خیر مقدم کیا 
گیا ۔ یہ درویش بھی اپنے ہمراژ مسافر کے استقبال کے لئے حاضر تھا ۔ جو ںکە 
دھلی میں عض حضرت محبوب الہی کے مزاری زیارت کے لئے قیام کیا گیا تھا 
اس لئے کچھ دیر اپنے محعب خاص مولوی نذر ےد ۔ بی ۔ اے اسسٹنٹ انسپکٹر 
مدارس حلقہ دھلی کے مان پر توقف کرکے درکاہ شریف کی جانب روانہ هر گئے۔ 
اگرچہ کھاۓ کا وقت آ گیا تھا اور مواوی نذر عمد صاحب کی آرزو تھی که به 
قالله شکم سیری کے بعد کوچ کرے مکر اقبال ۓ لنگر محبوب کی سوکھی روٹیوں 


کو ملف طعام پر ترجیح دی ۔ اور کوچ کا سامان کردیا ۔ 


آ ۔ وطن لادور مجریہ ۰۸ شتمبر ۱۹۰۵ء بروز جممہ مطابق >- رجب ۱۳۲۳ھ موائق 
:٢‏ بھادوں سمبت ۱۹۲ جلد بر ۵ شمارہ نمبر ۳۵ ص ۸ “الم “١‏ 


۲۳ 


الغرض رمز شناس حقیقت: میر نیرنگ ساکن انبالهء شیخ محمد اکرام نائب 
ایڈیٹر مخزن لاھور؛ مولوی نذر حمدہ منشی نورالدین ڈرائنگ ماسٹرنارمل اسکول 
دھلیء حسن نظامیء اقبال وغیرہ ی جاعتدربار سلطانی میں <اذر ہوئی ۔ عم سب 
لوگ تو زیار تک کے روضہٴ مبارککے باہر ا گئے اور اقبال ۓ عین مزار شریف 
کے متصل کچھ دیر اہ کیا اور اپنی نئی نظم '' خاموشی کی صدائیں ““ 
پیشکش کی ۔ اس کے بعد روضہٴ مقدس کے سرماۓ لوگوں کے حلقہ میں بلند 
آواز اور اقبا لی لحن میں اس نظم کو دوبارہ سنایا ۔ اس وقت سامەین پر ایک 
خاص کیفیت طاری تھی ۔ یہ نظم اقبال کی "مام نظموں میں متاز اور غخصوص 
سمجھی جاۓ کےقابل ہے ۔ اس کا ایک حصهہ حضرت ہوب الہی کی منقبت 
میں تھا ء اور ایگ حصه ہیں اپنے سفری غرض و غایت بیان کی تھی ۔ اور یه 
بھی ظاہز کیا تھا کہ وہ آئندہ کس قسم کی زندگی اختیار کرنا چاھتے ہیں ۔ 
یه نظم غالبا اکتوبر کے سہینے میں مخزن کے ذریعہ سے شائع ھری۔ (نمخزن 
لاھور سے نکلتا ىے اور عندوستان میں اردو زبان کا سب ے عمدہ ماھواری رساله 
تسلم کیا جاتا ے ) ۔ میرے خیال میں یه نظم اس قابل ہے کہ هندوستان کا 
هر اردو خواں بائندہ اس کو پڑے اور نتائج پر غور کرے ۔ 

ژیارت ے فارغ ھوکر وہ خشک روٹی جو توشه خانه حضرت موب الہی 
ی جانب ے فقراء اور درویشوں کو دی جات ے ان سب گریجویٹ درویشوں 
ےۓ خوشی خوشی مزے سے کائی ۔ پھر روحانی شراب یعنی ساع کا دور چلتا رھا 
اور ولایت خاں قوال ۓ خوب رنگ چاإیا۔ اس قوال کو بھی حضرت مح,وب 
ال ہی سے خاص واسطہ ھے ۔ کیونکہ یہ حضرت صامئی کی اولاد میں تھے جو 
حضرت محبوب الہی کے خاص اور پسندیدہ قوال تھے ۔ اب ان کی اولاد میں صرف 
ایک ھی گھر باق وہ گیا ے ۔ 

قصۂ ختصر چند ساعت کی چہل پہل کے بد رخصت اور وداع کی تیاریاں 
ھوے لگیں ۔ چلتے چلتے سزا غالب کے مزار ہر بھی گزر ھوگیا اور ایک ایسا 
نظارہ دیکھاء جو ونات غالب ہے لے کر آج تک کسی ۓ نہ دیکھا ھوگا ۔ 
جب ہم قبرستان کے احاطهہ میں داخل هوۓ سورج ڈھل چکا تھا ۔ شاید 
ایک بجا هوگا۔ دھوپ میں ناقابل برداشت تیزی تھی ۔ اول چند مغل امرا 
کی قبروں کو پامال کرنا پڑا“ جو قد غالب کے رستہ میں حائل تھیں ۔ 
اس کے بعد ھم خاک کے اس ڈھیر ہر پہنچ گئے جس کے نیچے گنج معانی دفن 
ے۔ مزا غالب کا آدھا چبوٹرەمٹی ەی پوثشیدہ تھا۔ ہم اسی رخغ ایک 
کچی دبوا رکا تکیہ لک کر بیٹھ گئے ۔ یه چھوئی سی دبوارغااب کے دائیں ہلاو 
میں اداس اور چپ چاپ کهھڑی تھی ۔ اس ۓ باوجود ے سرو سامانی ھم پر 
سای ڈالا اور سوۓ والے غالب کی طرف ے میزبانی کی نیرنگ و اقبال پر اس 
سین کا اتٹا اثر تھا کہ افسردگی کے عالم میں خاموش سر جھکاۓ بیٹھے تھے ویسی 
ھی' اکرامء نذر مد نورالدین؛ حسن نظامی کی حالت تھی اور مزار کے 
گرد حلقه بناۓ بیٹھے تھے۔ بکایک ولایت کی سربلی اور سہین آواز میں غالب کی 


ا 


۹ 


۳ 


روح بولئے لگی ۔ جس وقت ولایت ۓ الب گا یه شعر پڑھا ؛ 
ف٭ٴ راد“ فیالة یىی سرستان: "کہا 
اٹھۓے بس اب که لذت عواب سحر گئی 
سب پر از خود رفتگی کی کیفیت طاری هر گئی۔ خاص کر اقبال جھوم جھوم 
کرشعر کی نکرار کرتۓ تھے ۔ اس پر عسرت و پر حسرت سین کا بہت جلد 
غاتمہ هو گیا اور هم غالب کو اکیلا چھوڑ کر چلے آۓ ۔ شب مولوی نذر محمد 
بی ۔ اے کے مکان پر بسر ہوئی۔ جو نہایت خلیق و متواغع آدمی ہیں۔ صبح 
پ بجے یمبئی میل میں ھارا پردیسی تین برس کے لئے ہم سے چھٹ گیا ۔ ١ ٠۶‏ 
اب حضرت ملا واحدی کے تاثرات ملاحظہ کیجۓے: 
سنہ ۱۹۰۰ء کا ایک یادگار دن 
جب اقبال حضرت سلطان المشائخ کی بارکاہ میں حاضر هھوئے 
وہ بادہٴ شبائه کی سرستیاں' کہاں 
اٹھۓ بس اب کھ لإذت خواب سح رگئی 
مرزا غالب یہ کس کی سرمستیوں کا ذکر کر رے هیں ۔ بادہٴ شبافهہ کی 
سرمستیاں کس ہر چھائی تھیں اور پھر کس کا نشه آترا تھا ۔ کس کی جوانی ڈھلی 
تھی اور کس کا لطف حیات گیا تھا ۔ ان کا اپنا ذکر ہو یا کسی اور کاہ ذرا 
غور تو کیجئے ۔ جں.کا بھی ذکرے وہ آج لذت خواب سحر ھی سے نہیں ۔ 
لذت خواب زندگی ے بھی عروم سے ۔ مرزا کو لذت خواب سحر جاۓ کا ملال 
تھا وهاں لذت خواب زندگ بھی نہیں رھی ۔ 
ڈیڑھ سو برس قبل یہی سب کچھ هوتا ھوگا جو آج کل هوتا ہے اور ھمیشہ 
ے ہوتا سے ۔ لیکن پقول ہیر نیرنگ' زساۓ کی قینچی اس عارح چلتی ھےکھ 
کترنیں تک کہہیں بڑی نہیں چھوڑتی ۔ پرانی باتیں جاۓ دیجئۓے ۔ کل کی بات 
سنئے ۔ مبرے سامنے کی بات ہے لیکن یه بھی داستان پارینە ہے ۔ اقبال ابھی 
شیخ عحمد اقبال ایم ۔ اے میں اور بیرسٹری کی تعایم اورفلفے کی تکمیل کے 
لئے بورپ روانہ ھورے ھیں ۔ ویسے اقبال کا نام اور کلام گھر گھر میں گونج 
رھا ے ۔ ان کی نظمیں ملک کے مقتدر رسالوں میں چھہتی ھیں اور داغخل نصاب 
یں ۔ ان کا بە شعر بچے بچے کی زبان پر ے ۔ 
آتا سے یاد بمجھ کو گذرا ھوا زمانہ 
وہ جھاڑیاں چمن کی ء وہ میرا آشیانہ 
اديی اور علمی دنیا میں لاہور کے تین نوجوانوں کے متعلق چرچہ تھا کھ 
پنجاب کو چار چائد لکائیں گے ۔ ایک شیخ محمد اقبالء دوسرے شیخ عبدالقادر 
اور تیسرے ظفر عل خاں ۔ اقبال سر فہرست تھے ۔ اب طبل اقبال بجنے کا دور 
آتا ےے ۔ اب وہ ببرسٹری پاس کرے اور فلسفے کا ڈاکثر بننے بورپ جارے ہیں۔ 


“١‏ ون لاہور یوم ۲۴ دسمبر سنہ ۱۹۰۵ء مطابق ٣٢‏ رجب المرجب سنہ ۱۳۲۳ھ 
جلد ؿ۵ نمبر >۳ 
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لیگن یورپ جاے ہے پہلےدضرت ساطان المشاثخ؛ عغروب الہیء خراحه فا ام الد بن 
اولیاء کے مزار پر انوار پر حاضری دیٹی اور دعا لیٹی ضروری ے ۔ 
شیخ محمد اکرام ء معاون مدیر مغخزن لاھور ساتھ میں ۔ راستے میں انبالے ہے 
مبر نیرنگ مشائعت کرتۓ ہیں اور دلی میں منشی نذر محمدہ انسپکٹر مدارس اور 
خواجہ حسن نظامی هاتھوں ھاتھ لیتے ہیں۔ منشی نذر محمد کا مکان ریلوےاسٹیشن 
کے قریب ھے ۔ تھوڑی دیر ان کے ہاں آرام کیا جاتاٴے ۔ پھر پوری پارٹی 
حضرت سلطان المشائخ کی درکہ آتی ہے ۔ اقبال ی خواعش کی طابق سب 
گنبد کے دروازے کے پاس رک جاۓ هیں ۔ اقبال تنہا گبد میں داخل ھوۓ 
ہیں اور مزار کے سرھاۓ بی ٹھکر مندرجە ڈھل نظم پڑھتے هی :۔ 
فرشتے پڑھتے ہیں جس کو وہ نام ہے تبرا 
بڑی جناب تبری ؛ فیض عام ے تبرا 
تیرے وجود سے روشن ہے راہ منزل شوق 
دیار عشق کا مصحف کلام ےس تا 
نہاں ے تیری عبت میں ونگ عبوں 
بڑی ے شان؛ بڑا امحترام ہے تیرا 
ستارے عشق کے تبری کشش ہے ہیں قائم 
نظام مہر کی صورت نظام سے تیرا 
کرم کرم کہ غربب الدیار ھے اقبال 
مرید پر نجف ےہ غلام ھےہ تیرا 
اگر سیاه دلمء داغ لالہ زار توام 
دکر کشادہ | چیم پ کل بہار توام 
کیا ھے تیرے مقدر ے مدح خواں مجھ کو 
جھے ہزار مبارک ؛ سی زبان مجھ کو 
بھلا هو دونوں جہاں میں حسن نظامی رح کا 
ملاعے جس کی بدولت یه آستاں مجھ کو 
سے سفیے کو تو ےۓٗ کنارہ بوس کیا 
اسان نە دیتا تھا جب بحر بیکراں جھ کو 
فنک نشیں مصفت مہر ہوں زساۓ میں 
تری دعا سے عطا ہو وہ نردباں محھ کو 
رھوں میں خادم خلق خداء جیوں جب تک 
نہیں ے آرزوۓ عمر جاوداں مجھ کو 
قسم سے اپنے دل درد مند یىی آنا 
تری نا کے لئے حق ۓ دی زبان جھ کو 
شگفتہ ہو کہ ؛ کلی دل کی پھول ہوجاےۓ 
یه التجاےۓ سسافر ة8بول ہو جاے 
تنہائی میں کیا کیفیت رھی هہوگیٴ اسک خبر تو اقبال کو تھی یا ا قھکو؛ٴ 


(ز٭ 


۲۵ 


باہر اکر درگاہ کے صحن میں مرزا کی طرف منہ کرکے نظم دوبارہ سٹائی گئی تو 
آواز کے درد اور لہجے کی رقت ہے کام احباب اور دوسرے سامعیں ے حد متاثر 
هوۓ اور ے اختیار آمین و آفرین پکار اٹھے ۔ عجب عالم محوبت تھا ۔ جو اس 
دن وهاں موجود تھا وھی اس کا تصور کرسکتا ے ۔ 
درگاہ سے خواجہ حسن نظامی ٍ مان گۓے ۔ کھانا کھٴیا۔ ولایت خاں 
مرحوم؛ دلی کا مشہور قوالٴ جس کی ابھی ابتداء تھی مگر نو عمری ھی میں 
خوش گلو اور طبیعت دار تھا' گاتا رھا اور وقت گذرتا رھا۔ اس کے بعد شہر 
واپس هوۓٗ ۔ وایسی میں پارفی مرزا غالب کی قہر پر ٹھیری ۔ میرنیرنگ قہر 
ی لوح کو پکڑے بیٹھے تھے۔ اقبال دائیں جانب عالم حوبت میں تشریف قرما 
تھۓ:۔ ستبر کا مہینەہ تھا؛۔ھُوا بند تھی اور دھرپ بڑی تیز ء لیکن کسی کو 
گرمی کا احساس فە تھا ۔ ولایت بولا '” حضور! اجاڑت هو تو مرزا غالب کی 
غزل پیش کرون ۔' سرودبە مستاں باد دعانیدن؟ یہاں کسے عذر تھا۔ چنائچھ 
اس ۓ کہنا شروع کیا :۔ 
دوتو ں کو اک ادا میں رنبامندکرگئی دل سے تری نگاہ جگر تک ؟آتر گئی 
غزل کے ان دو شعروں ےۓ حاضرین میں ھلچل پیدا کردی ٭ دیکھۓے کس 
قدر بر عل تھے ۔ 
اڑق بھرے ے خاک سی کوۓ یار میں 
بارے اب اے هھوا ء ھوس بال و پر گئی 
وہ بادہ“ ‏ ِبْاثةحکی_ سر ممتیاں گہاں 
اٹھئیے بس اب کہ لذت غخواب سحر گئی 
ولایت ۓ غزل ختم کی اور پارٹی ھوش بجا کرکےہ چلنے کے لئے اٹھی۔ اقبال 
ے جوش عقیدت میں غالب کی لوح مزار کو بوسە دیا اور شہر کا راسته لیا ۔ 
آہ ؛ اقبال اور اقبال کی صجبتیں بھی آج افسانہ میں اور ان افسانوں کو بیان 
کرے والے خود عنقریب افسانہ ھوا چاہتے ھیں ۔ ' 
اقبال کے لندن پہنچنے کے بعد روداد سفر پر مشتمل ان کا ایک طوبل 
خط ' وطن ٢٢٢‏ لاھور میں شائم ھوا ۔ اس خط کو منشی محمد دین فوق؟؛ ایڈیٹر 
”کشمیر میگزینٴ“ لاہور ۓ کشمیری میگزین میں نقل کیا اور علامہ اقبال سے 
ان کے ' رشحات قلم “ کی درخواست کی جس کا جواب علامہ ۓ ایک خطک 
صورت میں مرحمت قرمایا؛ فوق محومے علامہ اقبال گا وہ غط (بصورت اقتباس) 
ایک تمہید کے ساتھ کشمیری میگزین میں شائع کردیا جو درج ڈیل ے ۔ 
”فخر قرم شیخ محمد اقبال صاحب ایم _ اے“ 
” کشمبری میگزین کے پہلے ٹمہر بابت ماہە جنوری سنه ہ, وع میں 
' ولاہتی چھٹی “ کے عنوان ہے بی و مشفقی بروفیسر محمد اتبال صاحب کا 
.١‏ ءاھنامه ”“ منادی “ دھلی؟ جلد ۳۹| شمارہ ٣۴‏ ۔ 


٣‏ عفتہ وار“ وطن “ لاہور مرادے ۔ یه خط ففته وار ” چٹان “ لاہور میں شائع 
ہو جکا ہے ۔ 


۲٦۹ 


ایک مضمون ایک '' لوکل محیفه! “ ے اقتباساً در ج کیا گیا تھا بعض حضرات 
ُۓْ اعتراض کیا کہ شیخ صاحب کے مضامین دیگر اخباروں ے نقل نہ کۓ 
یا کریں بلکہ ان کو توجہ دلائی جاۓ که وہ براہ راست اپنے قومی میگزین 
وبھی۔یاد فرمایا کریں ۔ بعض اصحاب ۓ تو یہاں تک اشتیاق ظاھر کیاکە 
میگزین کا ایک۔پرچہ بھی ان کی نم یا نثر سے خالی نہ رھنا چاہئے ۔ ادھر تو 
مشتاقان کلام اقبال کو یہ لکھا گیا کھ وہ ولایت میں بغرض سضمون نکاری 
نہیں بلکد بغرض تعلیم گے ھیں اور وہ تعلم میں وهاں اس قدر مصروف هیں کھ 
ان پر فرمائشی نظم و نثر کا بوجھ ڈالنا نامناسب‌معلوم ھوتا ہے ادھر شیخ صاحب 
گی خدمت میں گذارش کی گئی کہ قوم کا بھی کچھ حق ے۔ اگر کچھ وقت 
بچا کرے تو قومی مخزن ( میگزین ) کو بھی یاد فرمایا کیجئے ۔ اس عریضه 
کا جو جواب درج ذبل ہے : ٰ 
ڈیر فوق۔۔آپ کم خط ملا الحمد للہ کہ آپ خیربت سے ہیں ۔ مجھے یه 
خیال تھا کہ جاتی دفعد آپ ے ملاقات نە ہوسی ۔ افسوس ہے مجھے اس 
موقعه پر فرصت کم تھی ورنہ کہیں نە کہیں آپ ے ملنے کو آجاتا ۔ اچھا هوا 
کہ آپ ۓ وہ پرچہ ( کشمیری میگزین اپتی ذمه داری پر چلانا شروع کیا ۔ 
مجھے سخت افسوس ے کد یہاں کے مشاغل سے مطلق فرصت نہیں ملتی ایسے 
حالات میں مضامیں لکھنے کی کہاں سوجھتی ے البتہ شعر ے جو کبھی کبھی 
خود بخود ھوجاتا ے سو شیخ عبدالقادر ( ایڈیٹر مخزن ) لے جاۓ ہیں ۔ ان ے 
انکار نہیں ھوسکتا ٴ آپ ے بھی انکار نہیں اکر کچھ هو گیا تو حاضر هوگا ۔ 
والسلام 
محمد اقبال 
ٹرینٹی کالج؛ کیمرج ؛ انگلینڈ “ ؟ 


عمد ابوب قادری 


١‏ ففته وار '' وطن “ لاھور مرادے ۔ 
٣‏ کشمیری میگزین ( لاھور) بابت ماہ اپریل سنہ ۱۹۰۷ع جلد نمبر إ* شمارہ ٢‏ صہ ٢٢‏ ٭ 


زمان و حرکت 


اقبال کے فلسفے میں زمان و مکان کا نظریہ خاص اہمیت کا حامل ے٭ 
سید سلیمان ندوی کے نام خطوط میں اذہوں نے اس مسئلے کی وضاحت کے سلسلے 
میں بے شمار سوالات کئے ۔ اسرار خودی ٴ رموز بے خودی ٴ پیام مشرق میں 
زمانے کے متعلق کافی اشعار موجود ہیں - ”تشکیل الہیات“ میں بھی زمانے کی 
ماعیت پر بحث کی گئی ہے ۔ 

بر عظیم کے سسلمانوں نے زمان و مکان کے مسائل پرکافی غور کیا ے ۔ 
اس سلے میں غخیر آبادی مکتب نکر کے نتائج قابل توجہ ہیں - اس مقاله میں 
اسی مکتب فکرکی وضاحت پیش نظر ے * 


زمانه آن حقاثق و اشیاٴ میں سے ےے جن کا وجود بدیہیات اولیات میں ہے 
ےے ۔ عمروقت دن ففتہ ماہ و سال کو کون نہیں جانتا اور کون ھے جو ان 
تغمرات و سوانحات اور حوادث ے عفوظ یا ناواتظف ے جو بہر ماعت بہر لحظهہ 
بہر دم ظہور پذیر عوکر زماۓ کے وجود کو منواۓ رہتے یں ۔ انہیں حقائق 
و اشیاٴ اور تغیرات و حوادث کا نام تو زمانہ سے ۔ اگر زمانہ کوئی وھمی و 
اختراعی چیز ھوتا تو ان اوصاف واتعیه کے ساتو متصف کیسے هوسکتا تھا۔ 
با ایں همد جو افراد واحزاب اس کواس موهہوم خیال کرۓ ہیں یا موجود 
مان کر بھی اس کی واقعیت و حقیقت کے قائل نہیں ہیں اور اس کو صرف اتنی 
اھمیت د یتے هیں کہ اس کو دوسرے واقعات و حوادث کے لۓ معیار وقت قرار 
دے سکیں یا دوسری چیڑوں کو اس کی طرف منسوب کر سکیں ان کے ۔تعلق 
صرف اتنا کہ دینا کاق ہے کہ وہ حقائق سے چشم ہوشی کے سر‌تکب ہیں ۔ 
چوں ندیدند حقیقت رہ افسانہ زدند 

اس باب میں حکاۓ غیںآباد کا رجحان حکاۓ سشائین کی طرف تھا جن کے 
بڑے نائندے فارابی؛ ابن سینا اور ابن رشد ہیں۔ مشائیہ ہے ماۓ کی یوں‌تعریف 
کی ے : ”متصل غیر قار مقدار للح رکتہ''۔ یعنی کم متصل غیر قارھے جو حرکت 
کا مقدارے ۔ اس کی مزید وضاحت اس طرح کی جا سکتی ہے ۔ مثل5 چند حرکتیں 
ایک ساتھ شروع هوئیں اور ساتھ ھی منقطع هوگئیں ۔ ان حرکتوں کی ابتداٴ اور 
انتہا کے درہیان ایک وسعت اور پھیلاؤ ے ( جس کو امكان ہے تعبیر کیا جاتا 
ے) جس میں حرکت بطئیهہ ےۓٗ کم مساقت ؛ تیز حرکت نۓ طویل مسافت اور 
بہت تیز ۓ بہت زیادہ مسافت طےکی۔ یه نہیں هو سکتاکہ حرکت بطیہ مسافت 
طویل یا اطول کو طے کرے یا حرکت سریعهہ مسافت اطول کو طے کرے مثل 
موٹر ء گھوڑا گاڑی؛ بیل گاڑی کی حرکتیں ایک ساتھ شروع عوئیں اور ساتھ ھی 
مثا گھئٹہ بھر میں منقطم ہوئیں ۔ موٹر ۓ مثلاٌ درمیانی مسافت دومیل 
گھوڑا گاڑی ۓ ایک میل اور بیل کاڑی نۓ نصف میل مسافت طےک۔ ان تینوں 
کی حرکت میں جو عرصہ گذرا اسی کو اتساع (بھیلاۂ) ہے تعبیر کیا جاتا ے ۔ 


۸ 


یه هو نہیں سکتا کہ بیل کاڑی کھنٹہ بھر میں موٹر کی مسافت ( بیس مل ) یا 
گھوڑا کاڑی کی مسافت ( چار میل) کو طے کرلے ۔ اسی طرح یہ بھی مکن نہیں 
کہ کھوڑا کاڑی کھنٹہ بھر میں موٹرکی مسافت طے کرے ۔ بھ امر نہ تو 
نفس حرکت ہے اور نہ عین سرعت و بطوع ہے کیونکہ یہ اس واحد سے اور اس کے 
ساتھ حرکت متقدرہ جو سرعت و بطوع میں ختلف ہیں ( اور جو مسافات متضادہ 
میں واقع ہیں اور متحرکات متبائنہ کے ساتھ قالمم ہوتی ہیں ) مل گئی ہیں اور]یہ 
امر ان تام امکانات کا مفائر ىے ۔ 

اس بیان ے یه تو ابت ھوگیا کہ سب متحرکوں کے درمیان ایک 
امکان (مدت) مشٹرک سے اور اسی امکان کو زماۓ ہے تعببر کیا جا سکتا ہے ۔ 
یه پهلے ظاعر کیا جا چکا کہ زمانہ حرکت کا مقداز ھے اوز یہ کہ حرکت 
نصف چوتھائی اور تہائی پر منقسم ہو جاتی سے ۔ لہذا معلوم ھوا کہ متکم 
(ذی مقدار )کے انقسام سے کم ( مقدار )کا انقسام ہو ا۔ بنا برین معلوم ھواکہ 
حرکتکا مثلث زمانہکے ملث میں اور حرکت کا ویع زماۓ گے :وم میں او رخ رکت 
کا نصف ژماۓ کے نصف میں واقع ہوتا ہے ۔ بس معاوم هوا کہ حرکت کی 
تقسیم کے ساتھ زماۓ کی تقسیم بھی ہوتی رہتی ھے اور زماۓکے بھی ثصف و لٹ 
وریع نکلتے رھتے میں ۔ 

زماۓ کی اس تحلیل ہے یہ ثابت ہوتا ہے کہ ”' حرکت “کی حقیقت کا 
جائزہ لئے بغر زمان کی حتیقت کا پتھ نہیں چلایا جا سکتا ۔ موخر الذ کر کا وجود 
اول الذ کر کے وجود ں اس طرح مربوط ہے کھ دوٹوں ایک حقیت واحد کر 
دو اعتبار معلوم دوۓ ہیں ۔ اس لئے عم حرکت کی بحث کا آغاز کرۓے میں ۔ 

(ء) 

کسی شۓ کا قوت ہے فعل کی طرف آنا دو طرح متمکورے ۔ پا تو دقیا 
هو جیسے وُانی کا دوا ٭و جانا ۔ اس کا نام کون و فداد یا انتلاب ہے ۔ یائدریج 
واھستی کے ساتھ هو جینے ایک جسم ایک مان سے دوسرے مکان کی سعممت 
چلا ۔ ظاہر ےہ کہ وہ اس ممافت کو طے کے بغبر منتھی کو نہیں پہونج 
مکتاھیر گا اور منتہی کے مابین ے ۔ اس تدریجی حاات کو حرکت ے تعہیر 
کما جاتا ے ۔ یعنی حرکت میں '۶'لادقعت]؛“ لازمی خصوصیت ہے۔ دوسرے الفاظ 
میں اس کی ماہیت میں یسیراً یسر (اآ ھتہ ا ھستم) شامل ہیں۔ فلاسفہ متاخرین 
کو اس تعریف میں دور کا چکر نظر آگیا اور وہ معترض دوۓ کہ اس میں 
لادفعتاً سے اگرچہ دفعتاً کی نفی کی گئی ھےہ تا۔م مارے لۓے اس لا دنع ے 
ائبات کے لئے دفعتاً کے معنی جان لینا ضروری عوکیا ۔ دفعتاً آن میں ھوا کرتا 
سے لہذا اس کے معنی آن کے +وۓ اور ان ے طرف الزمان اور زمانہ نام ے 
مقدارحرکت کا ۔ لہذا شۓ اہۓے آپ ہر موقوف ھوکئی ۔ صاحب 'مطاوعات ےٗ 
اس کا جواب یوں دیا کہ حرکت کی یه اطلاحی تعریف نظری سہی تاہم اس 
میں جو الفاظ تدریحاً یسییراً لا دفعتاً استمال کۓے گے میں وہ سب کے سب 
بدیہات اولیات ہے میں جن کو ہم حرکت کے جاۓ پہچاۓ بغیر سمجھ سکتے 


سو _سحے۔ ا 


1 


۱ء 


۷) 


ا 





۲ 


ہیں اور مارا تخثیل کبھی ان دور دراز وادیوں ین نہیں بھٹکتا کہ دنا کے 
معتی آن کے ہیں اور آن طرف الزمان سے اور زمانہ مقدار حراکت ے ۔ اگر 
طوعاً وکرهاً مان بھی لیا جا ۓ کہ توقف التی علىی نفسہ (شۓ کا اپنے آپ پر موقرف 
هو جانا) لازم آگیا تو کوئی انت نہیں آگئی کیونکہ یہ توقف اگر سدراہ هوا 
بھی تو وجود کے اعتبار عے ھوگا ۔ یہاں مقصد صرف تضہیم و تفہم ے دور کا 
کوئی چکر نہیں ۔ دور جب هوتا اگر دفعتاً یا لادفعتاً کا سمجھنا ان و زمان ہر 
موقوف ھوتا ۔ هر شخص دذفتاً اورلادفعتاً کو سمبھ لیتا ے اور زمان و ان کا 
ہوجتہا بھی تصور نہیں ھوتا ۔ بہر حال اس اعتراض کی بناٴ پر متاخربن ہنۓ 
حر کت کی تعریفان الفاظمیں کی ھےالحرکتہ کال اول لما هو بالقوةمن حیث هو بالتوة 
یعنی ۔رکت کال اول ھے اسچیز کاکہ وہبالتوہ ے۔اس حیثیت ےےکەوہ بالتوہ ے۔ 

متاغرین ہے حرکت کو کال اول ہے تعبیر کیا ہے کیونکہ فلاسفہ عام 
طور پر بالفعل متحقق ہوجاۓ وا ی چیز کو کال اور بالتوہ ( آئیندہ ) ہوۓ وا ی 
چیز کو نقصان کا کرۓ ہیں۔ ایک جسمجب تک اپنی جکہ قانئم ہے اور حرکت 
نہیں کرتا اس میں دو نقص موجود ہیں یا یوں سمجھ لیجئۓےکە دو قوتیں ودیەت 
هی ؟ ایک حرکت یی اور دوسری منتہا تک ( وچ جاے کی ۔ اپ جروکت اکؤ 
کال اول کہنا بھی چاہۓے کہ وہ وصول منتمل ہے متدم اور اس پر سابق ے۔ 
منتھی اور مطلوب تک پہونچنے کی راہ ھی یہ ہے کہ بہلے حرکت کرے۔ٴ 
حرکت ے پہلے هی اگر هطلوبّعاء۔ل دو جاۓ اور وہ منتمی نک وجواچ چاۓ 
تو حرکت کی ضرورت ھی کیا رھی۔ ” من حیث هو بالقوۃ “' ( یعنے اس حیثیت 
سے کہ وہ بالقوہ ۓے) کی قید عائد کرۓ ے اکر دوسرے کات اول عوں بھی 
تو وہ غارج هو گے کیونکہ وہ کال اول سہی لیکن اس حیثیت سے نہیں ھوسکنے کہ 
وہ بالتوہ میں ۔ زعلامه) فضل حق خیرآبادی ۓ '' ھدیہ سعیدیہ “ میں الحق کے 
عنوان ے بطور تحقیق بمام متقدمیں فلاسفہ میں حکماے مشائیہ کی تعریف کو 
ترجیح دی ہے ؛ یعنے قوت ہے فعل کی جانب آہستہ خرامی کا ام حزا می ے 
اور یہ بھی فرمادیا کہ اس تعریف کے اجزاء کھلے ہوۓ بدیہیات ہیں ان کا 
تصور کسی اس زمانه وغیرہ جاننے پر موقوف نہیں ہے بلکہ حس بصر ہے اس کا 
تصو رکیا جا۔کتا ے ۔ زہانەاور آن اسباب ضرور هیں‌لیکن وجود میں ہیں۔ افہام و 
تقھیم کے سرحلے نئیں, ان کی مداخاتٗ کا کیا سوال ےت 

(علامه) خیر آبادی ے متاخرین کی تعریف میں ایک اور نقص کی جانبی 
بھی اشارہ کیا سے یعنی یہ کہ ان کی تعریف کے الفاظ میں حرکت کے تصور 
ہے بھی زیادہ گنجلک ے ۔ حالانکہ تعررف کا مقصد کسی ثۓ کا اجاگر اور 
روشن کرديینا خوا کرتا ہے ئنەه که تعارف کے دوران ایسے خفی المەمنی الفاظ 
استمال کرنا کەہ جس ہے توضیح اور تعریف کا مقصد فوت ہوجاۓ ۔ 

حرکت کی تعریف کے بعد سکون کا متعارف کرادیٹنا سبل ہے ۔ جس چیز 
میں حرکت کی قابلیت هو اور جو چیز حرکتکی حالت میں ھو؟ اس کے حرکت 
لہ کرۓ کا یا حرکت بے زک جانۓ کا نام سکون لے ے 


۰ 


(م( 

حرکت خواہ آھسته آہستہ قوة ے فعلکی طرف خروج کا نام هو یا ا سکو 
کال* اوللما هو بالقوۃ من حیث‌ھو بالقوہ' کاکرال اول سمجھاجاۓ اس کو دوحالتوں 
سے گزرنا پڑتا ا ۓ ۔ پہلی حالت یه ےۓ کہ جون ھی جسم حرکت میں آیا اس 
ے مبداٴ کو چھوڑ دیا اور ابھی منتھی تک پہونچا نہیں ۔ اس. دوران میں وہ 
ھر لمحہ ایک ایسی جکہ ھوتا ے جہاں نە پہلے تھا نہ آگے چل کر هوکا۔ 
اگر ایسا نە سمجھا جاۓ اور جس لمحہ جہان ے اس ہے ما قبل اور ما بعد ی 
جگہ میں اس کو تصور کرلیا جاۓ تو وہ ہجاۓ متحرک هھوۓ کے ساکن ہوا 
وہ ایک ایسی حالت بسیطہ میں ہے جس کو مبداٴ اور منتہی کے مابین ہوۓ ہے 
تعبیرں کرسکتے ہیں؛ جس میں ھر لمحد اور ھر قد پر اس کی جگھ بدلتی رھتی 
ےہ جو سارق و لاحق سے مغائر ہوقی ہے ۔ اس حالت بسرطہ کو حرکت تو۔طیه 
کہا چاتا ھے ۔ یه حرکت‌بداہتہ خارج میں موجود ے۔ جسم مبدٴ کو چھو ڑکر 
منتہی ہر پہونچتے سے پہلے تک ایسیحالت میں هوتاے جو مبداٴ اور منتہیل 
میں‌موجود ہوے سے قطعی ختلف ہوقی تھے اور مبداٴ اور منتہیٰ کے درمیان هوۓ 
تک ھی رھتی ےہ ۔ اب اس حرکت توسطیه کا دقت نظر سے تجزیہ کیا جاۓ 
تو اس میں دو حالتیں حسوس ھوق هیں ۔ ایک حخالت ترک مبدٴ' ے شرو 
ھوکر منتمول پہونچنے تک بالا ستمرار باقرھتی ے۔ اس حالت کو حالت مستمرہ 
کہا جاتا ے ۔ دوسری حالت وہ ہوتی سے کہ آپ حرکت کے دوران جب بھی 
جسم کی :سبت حدود مسافت کی طرف کریں تو اس میں کوئی یکسانی نہ هو بلکه 
وہ ختف ہو مثلاٌ جسم کا اس حد می ھونا یا اُس حد میں ہونا۔ یه حالت 
سیالہ کہلاتی ہے ۔ گویا حوکٹ تو سطیہ اپنی ذات کے اعتبار ے تو مستارہ 
ےے اور حدود مسافت کی ذسبت کے احاظ ے سیالہ ۓ . یه ساری کیفیت وحالت 
حرکت توسطیہ سے تعلق رکھتی ہے ۔ 

دوسرے اس عرا لت میں ایک اس متصدل بھی صاف صاف حسوس عوتا ےھ 
جس کا پھیلاؤ مبداٴ ے منتہیٰ تک سے اور جو پورا کا پورا مسافت پر متطبق 
هو رھا ے۔ اور جو مسافت کے انقسام ہے منقسم ہوجاتا ھے ۔ اسی طرح مسافت 
بھی زساےۓ پر منطبق ہوکر زماۓ کے انقسام ہے منقسم ہوجاق ہے اور زماۓ 
کے اجزاء متجمع نہیں دوسکتےء کیونکه وہ غم قار ( غیر متجمع الاجزاء ) 
سے ۔ اس اس متصل کو حرکت قطعیه کہا جاتا ھے ۔ مگر وہ ہذات خود نہیں 
ھوا کرتی بلکہ حرکت توسطیہ ھی کا ایک پرتو اور عکس ہوی ے ۔ اس کو 
بطور مثال یوں ذھن نشین کیجئے کہ آس|ان سے پافنی کا ایک قطرہ چلا۔ وہ 
الحقیقت قطرہ ے لیکن ایک دھار اور لڑی معلوم دیتا ہے ۔ ایے ھی آپ 
سلگتی ھوق لکڑ یکو چکر دیجۓے تو وہ شمله" جوالهہ الک دائرہ اه ”مکمل دائرہ) 
معلوم دے گا ۔ 

حرکت قطعیہ کے ذھنی وجود پر تو سب متفق ہیں البتةہ اس کے غارجی 
وجود یں فلاسفہ کی راہ ہیں نختلف ہوگئی ہیں ۔ ایک گروہ اس کے خارجی وجود 
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سے انکار کرتا ے اس بناء پر کہ متحرک جب تک منتہی پر نہ پمونچ جاے 
پوری حرکت پائی نہیں گئی اور منتہی پر پہونچتے می حرکت نتم ہوگئیء لہذا 
خارج میں اس کے وجود ‏ یکوئی صورت نہیں ے۔ علامہ فضل حق خبر آبادیفلا۔فہ 
کے دوسرے گروہ سے متفق ہیں جو حرکت قطعیہ کے وجود غارجی کا قائل ے ۔ 
ان کے نزدھیک منکرین وجود خارجی یق راے فلافہ کے اس طے شدہ فیصله سے 
نکلے کا ۔ حالانکہ یه عام طور پر تسایم کیا جا چکاے که مسانت متصل ہے 
اور بالفعل اجزاء ہے سکب نہیں ے ۔ اگر اس کو اجزاء موجودہ بالفعل ہے 
س کب مانا جاۓ تواس کے معنے یه عوں ک ۓکە وہ اجزاء لا یتجزی ے س کب 
دوگی۔ چونکە اجزاء لا یتجزی ھی باطل هیں تو ان ےس کب ہونا ے معنی ہے ۔ 
لہذا حرکت قطعیه کو خارج میں اس طرح موجود مانا جاۓ گا کھ وہ پورے 
ژمانہ حرکت میں پائی جارھی ہے ۔ اکرچ کسی خاص ان ہے ما قبل یا ما بعد 
گی آن میں تہ پائی جاۓ۔ کسی خاص متعین آن میں نە پاۓ جاۓ سے یہ کب 
لازم هو جاتا ے که وہ "ام مت خر کت میں پائی ھی ثە جاۓ؟۹ 
)(ہ 

حرکت کے چھ لوازم یں ۔ حرکت کے لۓ سب ےہ ہہلے متحرک هونا 
چاہۓے ۔ حرکت عرض هے جو بذات خود قامم نہیں ہوسکتی ۔ وہ مل کے بغیر 
پائی نہیں جا سکتی لہذا اس کے لے موضوع (محل) لازمی ے ۔ دوسرے اس کے 
لئے کوئی علت هونا چاہثوے؛ تاکہ اس کے امن کو بروۓ کار لایا جاسکے اور 
اس کا وقوع عوسکے۔ تیسرے مسافت اور چلنے کے لۓ راستہ درکارے جس ہر وہ 
چل سکے ۔ چوتھے کوئی مبداٴ درکارے جس کو متحرک ترک کرے تاکھ 
حرکت متحقق ھوسکے ۔ پانچوین کوئی منتھا اور منزل مطاوب هونی چاہئیےکه 
جس کے بغیر حرکت لا یعنی دوکر وہ جاق ہے ۔ چھٹۓے مقدار حرکت یعن ے کچھ 
وقفه وقت اور زمانه بھی درکارے ۔ 

اس سلسلے میں اس وھم کے لئے کوئی گنجائش نہیں ے متحرک ھی محرک 
بھی هوسکے ۔ اول: اس وجه ہے که قابل فاعل نہیں هوا کرتا۔ دوسرے اس 
سبہب ے کھ اگر سم بنفس ذاته ( اپنے آپ ) حرکت کی علت ہو تو کائنات 
میں ساکن جسم کہیں پایا ھی نہ جاۓ ؛ حالانکه سکون اجسام بدیہی امررے 
اور مشثاهدے میں آتا رھتا ے ۔ جب جسم بذات خود حرکت کی علت نہیں 
بن سکتا تو بہر حال جسمیہ کے علاوہ خود جسم ھی میں کرئی ایسی جیڑ ہونی 
چاہئیے جو حرکت کے لئے علت بن سکے ۔ جہاں تک غورو فکر کیا گیا بھ 
علت سواۓ صورت نوعیہ کے اور کوئی نہیں ھوسکتی جو جسمیت نہ ہوۓ کہ 
باوجود جسم پر طاری اور اس میں ساری ے ۔ 

مبداٴ اور منتہول کے مابیں تعلقک یکیفیت یەدے کە کبھی تو وہ دونوں بالذات 
منحد رھتے ہیں اور کبھی بالذات اور بالعرض متضاد ھوا کرۓے ہیں ۔ مللا 
حرکت مستدیرہ تامه ھو تو جہاں ے اس کا آغاز دوکا اسی نتطه پر اختتام ہو 
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رد گا اس طرح مبدا' منٹہول متحد اورایک عوجاۓ دیں ۔ یا مثل؟ برودت سے 
حرارت یا حرارت ے برودت کی طرفح رکت یہ دونون ( حرارت و برودت) مبدا' 
اور منتہول هوۓ کی حیثیت میں تو متضادھی ھیں لیکن اس جہت ے بھی‌متضاد 
واقع هوےۓ ھی کہ دونوں کے مفاهم متقابل ھیں؛ حرارت برودت کی اور برودت 
حرارت کی متقابل ے ۔ اس سسئلے کی وضاحت کے لے ضروری ے کہ تقابل کے 
تصو: اور اس کے اقسام کی تشربح پیش کردی جاۓ ۔ تقابل کی چار اقسام هیں: 
تقابل تضائف“ٴ تقابل تضاد؛ تقابل عدم ہلکه اور تتابل ایجاب و سلب ۔ 

تقابل تضائف بہ ے کہ متقابلیں دونوں وجودی هوں اور ایک کا تعتل 
( سمجھنا ) دوسرے کے تعقل پر موقوف هھو۔ 

تفائٹل تضاد یہ ے کھ متقابلین دولوں وجودی هرں اور ایک کا تعقل 
( سمجھنا ) دوسرے کے تعقل ہر موقوف ئە دو ۔ 

ثقابل عدم ملکهہ یه ے کہ متقابلین ٠ج‏ سے ایک وجودی ؛“ دوسرا عدمی 
هو اور محعل عدمی وجودی کا صالح جو ۔ 

تقابل ایجاب و سلب به ےکد متقابلین مہں سے ایک وجودی دو۔را عدمی 
وجودی گا صالح نہ ھو۔ 

تقابل کی پائچویں قسم مہ بوی ھوسکتی ۓ کہ متقابلین دونوں عدمی ھوں۔ 
لیکن اس قسم کو نظر انداز کرۓ کی وجہ یہ ے کھ اس کا تحقق و وقوع 
بغایت کم بلکه اتنا کم ہے که گویا عدم الوقوع کے تحت آجاتا ے ۔ 

اب سوال یه ےۓے کھ مبداٴ اور منتہول کے سابین کونسا تتابل ے ؟ اس 
تقابل کی جستجو ے پہلے هم کو خود مبداٴ اور منتہول کی حالت دیکھنی 
چاہنے ۔ ظاھر ے کہ مبداٴ اور منتہول دونوں وجودی یں اور ایک کا تعقل 
دوسرے پر موقرف نہیں ے ۔ اس سے واضح ھوا که ان دونون کے مابین صرف 
تتابل تضاد ے ۔ یہاں اس نکته کی وضاحت بھی ضروری ہے کہ کبھی مبداٴ 
اور منتہول کے معروض بالعرض یہی ھوا کرۓ میں ۔ اور کبھی ایسا بھی 
ہوتا ے کھ مبداٴ اور منتہول کے علاوہ دوسری وجه ے بالعرض تضاد هوجاتا 
ے۔ جیے مرکز ے حیط کی طرف حرکت جس میں صرف اس وجھ ہے تضاد ے 
کہ کچھ حصه حیط سے قریب اور کچي بعیدے ۔ کبھی صرف اس ا وجهہ سے 
متضاد ہوۓے ہیں کھ مبداٴ اور منتہول عارض ھوۓ ہیں تو تضاد قریب و بعید 
ہوۓ کی وجه ے هوجاناے ۔ 

(ہ) 

حرکت بالذات چار مقولوں میں ہوا کرق ہے ۔ (م) مقوله ایں (م) موقوله 
وفع (م) مقوله کم اور (م) مقولہ کیف ۔ 

مقوله ابن کی حرکت بالکل ظاہر ے ۔ ج۔م ایک مکان ہے دوسرے مان 
کی طرف منتقل ھوۓ هوۓ دیکھا جاتا رھتا ے ۔ این کے معنی ھی یہ هیں‌کھ 
جسم ایک مکان سے دوسرے مکان کی طرف منتقل ھو۔ حرکت قلابن کو 
زقله بھی کہا جاتا ے ۔ مقوله وضع میں حرکت کا یه طور هوتا ے کہ جسم 
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ایگ وضع سے دوسری وضع کی طرف متفیر ہو جاتا ے ۔ وضم کا فموم یہ ے 
کہ وہ ایسی ہثیت ہوتی ےے جو شئے إ بعض ا۔زاٴ“ کی طرف لسبت کرے ہے 
یا اس شۓے کو خارج کمرۓ سے حاصل ہوقی ہے ۔ 

کبھی حرکت ان دونوں مقولات کو جمع کرکہ ہوقی سے ۔ جیسے ایک 
بیٹھا هوا انان کوڑا ہو تواس ے حرکت اینیه اور وفعیه دونوں کا صدور 
ہوا ۔ حرکت ایٹی تو یوں ہوئی کھ پہلے اس کا مکان وہ ھوا تھی جو بٹھے 
ہوے ى حالت مس اس کو حیط تھی اور اب وہ ھوا اس کا مکان ے جو بحالت 
قیام اس کو گھیرے ہوۓ ے ‏ ظاہرے کہ وغم میں بھی تبدبلی ہوچکی ہے۔ 
بیٹھے ھوے حالت میں پیروں سے اس کو جو قرب تھا وہ اب بحالت قیام بعد 
سے بدل گیا ۔ مثا5 بیٹھے هوۓ کی حالت میں زمین ہے 'جو فاصله تھا وہ اب 
کھڑے ہوۓ ہے بڑھ گیا ۔ یہ بات ملحوظ ہنی چاعئیے کہ حرکت وضعیہ جو 
حرکت ایثیة کے ساتھ ہوتی سے وہ جسم کو نہیں بلک اجزاٴ جسم کو ھواکری 
ے ۔ دیکھۓ فلک ری ےۓ حرکت متدیرہ کی تو اس ہورے فلک حوی کا مکان 
فلک ھاوی رعا مگر اجزاٴ فلک نحوی کا مکان بدل گیا ۔ کبھی حرکت وضعیه 
بغیر حرکت اینیہ کے ہو جایا کرتی ہے ۔ مثاا فلک اعظم کہ اس کے لئے مکان 
ھی کہاں ہے کہ اس کے حرکت کرۓ سے بدل سکے ۔ لہڈا فلک اعظم ک 
حرکت صرف حرکت وضعمہ ھی ہوا کرتی ے ۔ 

مقوله کم میں جو تجزی ولا تجزی؛ انقسامو عدماثقسام کو بالذات قبول کرتا 
ہے حرکت اس نہچ پر ہوتی ے کە جسم ایگ مقدار کو چھوڑ کر دوسری مقدار 
کی طرف منتقل هو جاتا ے جیسے تخلخل)ء تکاثئف؛ مو“ ذبول ۔ تخلخل و :ٹف 
کی ورت‌یوں سمجھۓےکه پانی سے بھرا ہوا مٹکا جب منجمده وکر برف بن جاۓ تو 
وہ بجاے برف ہے بھر پور هہوۓ کے کا خا ی اور مائل بہ تہ هو جاتا ھے ۔ 
اگ مٹی کے بزئن ىیں بَاق, بن کر اس اَل بن کر دیا جاۓ که عواکسی 
طرح اس ہے نہ نکل سکے تو گرم کرتۓ سے پائی بڑھ کر برتن کو توڑ دےکا۔ 
پہلی مال تکالف کی ہے دوسری تخلخل کی ۔ تخلخل کے معنی ہیں کہ کسی 
حیز کا غارجی آمیزش کے بغعر پڑھ جانا ۔ تکائف ہے عصراد یہ ے کہ اندر سے 
کسی چیز کے کھٹاننۓ بغیر شۓ میں کمی آجاۓٗ ۔ نمو آور ذبول میں اجڑاٴ 
اصليه تام اقطار (اطراف) میں طبعی اقتضاٴ سے بڑھتے گھٹتے رھتے هیں - نمواور 
ذبول کے ماتحت مقولہ کم میں حرکت ہو سکتی ہے یا نہیں اس باب میں 
فلاسفه کی رائیں مختلف ہیں اور وہ اس بحث کو دور تک لے گے هیں ۔ 

مقوله کیف میں حرکت کی توعیت معلوم کرۓ سے پہلے خود اس ہے 
متعارف ھولا ضروری ھے - متوله کرف وہ ےہ جس کا تصور کسی غبیر کے تصور 
پر موقوف نہ هو اور قسمت ولا قسمت کسی کا خود تقاضا نہ کرے ۔ اس مقوله 
کے حرکت کی نوعیت یہ ے کھ ذات باق رھتی ے لیکن کیفیات بدلتی رعتی 
ہیں ۔ مثا ٹھنڈا پانی گرم اور گرم پانی ٹھنڈا هو جاۓ یا ترش ہھل میٹھا 
ہو جاۓ ۔ اس حرکت ف الکیف کو استحالهہ بھی کپتے ہیں ۔ ان جاروں 
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مقولات میں یالذات حرکت ہوتی ہے ۔ باق مقولات میں ہے بعض میں تو ھوتی 
ھی نہیں اور اگر کسی میں ھوق ہے تو بالعرض ۔ 

حرکت کی دو قسمیں ھیں + ذاتی اور عرضی ۔ حرکت ذاتیہ وہ ہوق ہھہ 
جس کے ساتھ انتقال و ا۔تبدال بالذات ام هو جیسے پتھر اوہر سے نیچے آۓ تو 
ظطارے کہ استبدال اسی کے ساتھ قائم ے ۔ حرکت عرضیہ وہ ۓےکھ استبدال 
و انتقال اس کے ۔اتھ بالذات قائم نہ هو بلکھ کسی دوسرے میں قائم هو لیکن 
کسی تعلق و علاقے کی وجہ ے یہ استبدال اس ى طرف بھی منسوب کر دیا 
گیا ہو جیسے کشتی نشین انسان ۔ حرکت کشتی میں قائم سے لیکن چونکھ 
اس کشتی نشین آدمی کو کشتی ۰ی سوار عُوےکاا ایک علاقه اور تعلق سے 
اس لے حرکت کو اس کی طرف بھی منسوب کر دیا جاتااے ‏ لیکن کوئی شدبھ 
نہیں کہ اع ػدمی کی حرکت ذای نہیں بلکہ عرضی ے ۔ حرکت, ذای کا تجزیهھ 
کرے سے تین حالتیں ظار ہوتی ہیں ۔ اہک یه کهە حرکت دینے والیل قوت 
(قوتامتحرکہ) کسی خارجی عمل ے >اصل یگئی هو اس کو تو حرکتقسریهھ 
کہتے ھیں دوسرے یه کهھ قوت محرکہ کسی داخلى اس سے لی گئی ھو۔ 
اب دیکھنا ے که جو قوت محرکه داخلی ے ار اس ٭می قصد اور ارادرے کو 
دغل عے جیسے کسی جاندار کا چلنا ہھرنا تو یه حرکت ارادیه اکر داخغلی قوت 
نتغزکہ میں‌اقصد و اڑادسے کو انیل نہیں ے تو ی٭ حرکت طبعیہ ہے جیسے 
پتھر کا اوپر ہے نیچے آنا ۔ حر ت طبعی می جسم کی خود طہیەت ھی محرک 
ہوا کرتی ہے جب کسی قاسر ے پتھر وی جائپ بھینکا تو پتھرءۓ مجوراً 
یں طبعی حالت (اوہر جاۓ) کو قاصضر ک زبردستی اور اپنی ٭جوزیٰ ک وجھ 
سے قبول کر لیا ۔ آوبر جاۓ جاۓ جون ھی قاسرکی قوت کااثر زائل ھوا تو 
ابا فور اپٹھرا کی طبیعت ال اض کے لئے محرک ہوگفی کہ وہ'اوتۓ: حٹیز طبمعی 
کی جائب وابس لوٹ آئے۔ جسم کی طابیعت همه وقت اور خواہ مخواہ بیٹھے 
بٹھائے عرک نہیں وا کرق بلکە وه جبھی حرکتٹ میں آی ے جب جہسم 
حالت یر طبعی کی مصیبت میں گرفتار هو جائے ۔ 

حرکت طبیعه کبھی ٹوایک ھی وطیرے (فارزوذھب) پر ہوق سے 
جیسے پتھر کا نیچے آنا ۔ کہوی مختاف سمتوں اور جہتوں میں بڑەتی اور پھیلتی 
ہے جیسے درخت کی شاخوں کا مختلف جگہوں اور سمتوں میں بڑھنا اور پھیلنا 
قسری حرکت میں حرک جو قوت ہوٹی ےے وہ اس خارح یعنی متحرک سے 
کسب کی جایق سے اور اس میں ضف اور شدت هھوا کرق ے۔ فرض کیجۓ 
کسی ے پتھر اوہر کی جانب بھیٹنا ۔ اس پتھر ۓ پھیکنے والے ہے اوہر چڑھنے 
وا ی قوت (قرت منصعرہ) حاصل کی ۔ چونکہە آغاز میں هوا پتھر ک راہ میں مزاحم 
تھی اور پتھر ک طبیعت بھی خلاف طبع اوپر جاےۓ ے رکتی تھی اس لئے شروع 
میں پتھر کی حرکت کم تھی۔ لیکن پتھر ی رگڑ ہے جوں هی هوا کا قوام رقیق 
ھوتا چلا گیا پتھر کی حرکت میں تیزی آتی گئی یہاں تک کد وہ لمح آ گیا 
جب قوت قاسرہ مائل بزوال هھوۓ هوتۓ بانکل زائل ھوکئی تو پتھر فورا انے 
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حیز طبعی کی جانب لوٹ آنۓ کے لئے گر بڑا ۔ 

ایکسوال یە پیدا هوا کە حرکت قسریە میں حرک ذات قاصر ے یا قاصر 
کی قوت ۔ جواب یہ ھے کد خود قاصر حعرینہیں ہے بلکہ قوت قاصر حعرک 
سی ۔ اگر قاصر کو حرک مانا جائے تو نتیجہ یہ هونا چاھۓ کہ جنتتنے عرمے 
تک قاصر زندہ و سلامدرے متحرک مبتلائےحرکت عی ےہ ۔ دوسرا اثر یه هونا 
چاہے که بالفرض اگر متحرک حرکت دیکر فوت ھوجائے یعنی پتھر پھینکتے 
هی پھینکنے والے کا دل ساکن ھوجائے تو اسی لمحہ پتھری حرکت بند ھوباق 
چاھے حالائکہ يہ دونوں صورتیں واقع نہیں ھوا کرتیں یەنی متحرک کے زندہ 
رھنے یا مرجاۓ کا اثر پھینکے ھوئے پتھر پر کچھ بھی نہیں پڑتا ۔ 

حرکت قسریه ایک کثیر الوقوع حرکتے اوروہ ھر ایک کے ساتھ 
شریک فی الحرکت ہو جایا کرتی ہے ۔ کبھی ة۔ ریہ اینیہ موق ےے جیے پتھر 
جو اوہر کی طرف جائے ۔ کبھی کیفیہ ہوتی ہے مثا5 ٹھنڈے پانی کا گرم 
ھوجانا ۔ کبھی کمەیە ہوتیقی ے جیسے حرارت ی وجھ سے پان کی مقدار بڑھ 
ڈا جگوئں وضعیه' ھوا کرق سے جیسے دولاب (رھٹ کا چک.) کا دوران اور 
اس ی:گردش۔ حرکت قسریہ کبھی بالدفع وی ھے مثا تیرکا پھیکنا؛ کبھی 
بالجذب ھوجاتی ے جیسے مقناطیس کے مقابل نوے کی حرکت ۔ کبھی دفع اور 
جذب دونوں کو لئے هہوۓ ہوتی ےہ جیسے گول پتھر ک زمین ہر لڑھکتے هوۓ 
حرکت -۔ کبھی حرکمت قسریہ طبعیہ کے متضاد ھوتی ے جیسے اس پتھر ی 
حرکت جو زمین ے اچھالا گیا هوا۔ کبھی حرکت طبعیت سے تو خارج ھوتی 
ھے مگر متضاد نہیں دوتی جیسے زین پر لڑھکا دیئے جاے والے پتھر کی 
حرکت ۔ کبھی حرکت قمریہة حرکت طبعی کے ساتھ ھوتی ے مثلا اس پتھری 
حرکت جو اوپر سے نیچے پھینکا گیا هو < اس حرکت میں مبداٴ دو ین مگر قوت 
ایک ۔ یعٹی قوت قسریه اور قوت طبعیه دونون کے اجتاع سے اس حرکت کا 
صدوز ھوا۔ کبھی حرکت قسریہة حرکت عرغیہ کے ساتھ بھی هو جاباکرتیے ۔ 

اب حرکت ارادیہ کی تفصیلات ملاحظہ کیجٹے ۔ اس حرکت ارادی کا 
عرک نفس شاعرہ ھوا کرتاے ۔ یہ حرکت کبھی تو ایک ھی وطیرے پر 
ہرتی ہے جسے افلاک کی حرکت کھ جس کے ارادی ہوے کے قلاسفه قائل 
ہیں۔ اورکبھی مختلف طور طریق پر ھوتی تے۔مثلا انسان و حیوان کی حرکات ادعر 
ادھر ء دائیں ہائیں الٹی سیدھی آڑھی ترچھی ھوتی رھٹی ہیں۔ کبھی حرکت 
قسریہ کا ەرک طبعیت اور قاصر دونوں کے مجموعہ سے س کب ہوتا ے اور اس 
ے حرکت ظہور میں آتی ے ۔ کبھی حرکت ارادیہ کا حرک ارادہ اور طبعمه“ 
دونوں مذکر ھوۓ ھیں مثل5 کوئی شخص اپنے قصد اور ارادے سے نیچے گرا ۔ 
ظاھر ہے کہ اس کی یه حرکت ارادی ىے اور طبعی بھی ے ۔ ارادہ تو ظاھر ے 
طبعی اس وجهہ سے کہ نیچے کی جانب اس کا میل طبعاً ىے ۔ کبھی حرکت ؛ 
طبعيه ؛ ارادے اور قسر تینوں کا معجون سص کب ہوتی نے ۔ مثلا کوئی صاحب 
کسی جذیے ے مغلوب ھوکر نیچے گرنا چاعنے تھے کہ شامت اعال سے کسی 
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ے دھکا بھی دے دیا ۔ لیجۓ یہان تینون حرکتوں کاتحتق ہوگیا ۔ آپ اس 
مجموعی حرکت کو قسری اراوی طبعی جو چاہیں کہ لیں ۔ 

حر تت عرضیهہ دو طرح پر متحقق موا کرتی ہے ۔ ایک اس طرح کہ مثالا 
جو شۓ دوسرے کے طفیل بالعرض متحرک ہے وہ بذات خود بھی حرکتکی صالح 
ھے مثاو طوطے کا پنجرہ آپ ۓ ایک جگہ ے اٹھا کر دوسری جگە رکھ دیا ۔ 
ظاہرے کہ طوطے کی حرکت بالعرض عے کیونکہ اس کا مکان نہیں بدل رھا 
سے بلک پنجرے کا مان تبدیل ہو رھا ھے لیکن طوطا خود بھی تو حرکت کا 
صالح سے ۔ دوسرے اس طور پر کە متحرک بالعرض خود تو حرکت کی قابلیت 
ہے عاری ہو لیکن کسی تعلق کی وجہ ہے حرکت کے ساتھ متصف +و رھا ہو۔ 
ثل يد کہجہ دیا جاتا ھے کہ خط ےۓ حرکت کی یا سطح ۓ حرکت کی 
حاانکہ خط اور سطح ۓ حرکت نہیں کی بلکہ حرکت جسم ےک ےہ لیکن 
خط اورسطح کو سم کے ساتھ چونکہ علاقہ ھے اس لۓے جم کی بجائے حرکت 
ان دونوں کی طرف مسوب کردی گئی ۔ حرکت عرض کی اور صورتیں یه بھی 
هو سکتی ہیں مثاڑ یہ کہ متحرک بالعرض میں بالذات اصلا تغیر ئنە هو یا 
فی الجملە این اور وفع میں تغیر هو یا بعض اجزاء متحرک کے ساتھ انتقال قاٍم 
ھو۔ حرکت عرضیه حرکات قسریہ ذاتیہ طبعیہ سب کے ساتھ جع ھوجایا کرق 
سے جس کے نظائر وامثلہ بلا تامل ذھن میں آسکتے ھیں ۔ 

حرکت کی بحث ختم کرۓے سے پہلے ھم اس اس کی جانب بھی اٹارہ 
کر دینا چاہتے هیں که حرکت سرع (تیز) بھی هوا کری تھے اور بطئی 
(أاہععه) بھی ۔ چرنکه سرعت و بطؤع کے درجات ے شار ہیں اس لئے کوئی تیز 
اور آھستہ حرکت ایسی نہیں ہوسکتی جس ہے زیادہ آہستدیا تیز متصور نہ ھو۔ 
یہ ایسی وانح حتیقت ہے جو کسی نظرے مخلی نہیں رہ سکتی۔ 

(و 

متحرک کو مبداٴ سے منتھول تک جاۓ کے لئے جو حالت برانگیختہ کرکے 
آمادہ کردے اور رکاوٹ ڈالنے وا ی چیڑوں کو راہ ہے ھٹادے ایسی حالت کو 
فلاسفہ میل سے تعییر کرے ہیں ۔اکرچہ میل جسم کو حرکمت کے لئے مستعد 
کرۓ وا ی حالت هوا کرت سے ۔ تاہم اس احساس اس وقت بھی ھوسکتا ے 
جبکہ حرکت نہ هو ۔ آپ پتھر کو هاتھ پر رکھے وزن حسوس هوتا اور زیادہ 
وزی پتھر هاتھ کو جھکا دیگا ۔ یه احساس وزن اور هاتھ کا جھکنا اور نیچے ی 
جانب مائل ھونا ھی تومیل ہے ۔ اسی طرح ھوا بھری هوئی مشک کو آپ 
پانی میں دبانا چاهیں تو وہ بار بار اوپر آۓ کے لئے مضطر هو ۔ یه اضطرار 
میل ھی تو ہے ۔ حرکت اینی ء کمی اور وضعی میں تو میل کا احساس اور اس 
کی موجودگی واضح ہے ۔ حرکت اینیہ میں ایک مان ہے دوسرے مکان کی طرف 
انتقال میل هی کے ذریعے ھوتا ے ۔ حرکت کمیہ میں مثل من دو من کا پتھر 
اٹھایا جاۓ تو اٹھ نہ سکے کا یا غیر معمولی وزن کا احساس لازماً ھوکا اور اسی 
وجە بجز شدت میل اور کوئی نه ھوگ ۔ کم وزٹ پھر میں شدت میل نه 
ہھوے کی وجہ ہے هاتھ کی قوت میل کی قوت پر غالب آجائیگی اس لے کسی 


۲) 


ء۴ 

احساس وزن کے باوجود پتھر ھاتھ ہے اٹھ جاسکے گا فلک الافلاک کی حرکت 
وضعیه میل کے موجودی کا سب سے بڑا ثبوت ے ۔ 

سیل ذاتی ھوتا ے اور عرضی بھی - میل ذاتی میں حقیقتاً اور واقعتاً میل 
قایم ھوتا ھے اور میل عرضی میں کسی تعلق و علاقه کی وجه ے میل اس کی 
طرف منسوب ہوجاتا ہے ۔ میل ذاتی ء طبعی ء قسری ؛ نفسانی سب طرح کا هوا 
کرتا سے ۔ اگرخارج ے پیدا ہو تو قسری ہے ء داخل سے ہوۓ کی صورت میں 
قصد و شعورشامل ہو تو نفسانی ہے ورنە طبعی ۔ 

حرکت جس کی سرعت اور بطوع کھلی ہوئی حقیقت ہے اس کا سبہب صرف 
میل ھی ھوسکتا ہے نفس اس کا سہب نہیں ہوسکتا کہ سرعت و بطوع کے لحاظ 
ہے اس میں کمی بیشی نہیں ۔ میل ھی ایک ایسی چیز ہے جو نفس اور حرکت 
کے درمیان ھے اور سرعت و بطوع کے لئۓے علت قریبہ ہے ۔ حرکت کا بطوع اور 
اس کی سرعت اس پر موقوف ے کہ مراتب شدت و صثٹف کے لحاظ ے قوت 
حرکہ کسی خاص عرتبہ پر متعین (مقرر) هو جاۓ ۔ 

معاوق خارجی و داخلىی دونوں کا سرعت و بطوع میں دغل مسلرے ۔ 
معاوق خارجی مثا5 ھوا اگر خفیف ہے تو حرکت تیز ہوک شدید ہے تو حرکت 
بطشی رۓے گی ۔ لسی طرح معاوق داخلی شعیف ھے تو حرکت سریع ورنہ بطی 
ھوگی ۔ قوت عرکهہ جب کسی خاص مرتبہ سرعت و بطوع پر متعین و قاٍم هو 
تب معاوق داخلی کے شدت و ضەف کے سر تبہ کا تعین ەوسکتا ے ۔ قوت حرکہ 
ھی درحقیقت میل ہے اور یل کے بغیر حرکت کا تحتق و وجود نہیں ھو۔کتا۔ 
اس کو یوں ذھن تین کیجۓ که آدھا سر اور پاؤ سیں کے دو پتھر لیکر بلندی 
سے پستیی جانب پھینکے آدھا سر وزنی بتور ژمین پر دوسرے ہے پہلے پہونج 
جاۓ کا ۔ اس کی وجه میل کی زیادتی ھی سے جو زیادہ وڑی پتھر میں زیادہ ے۔ 
آپ اس بارے میں یە نہیں کہہ سکتے کہ ان پتھروں کی طبیعت ھی میں سرعت 
و بطوع کا اقٹضاء تھاء اس ل کہ دونوں پتھروں کی طبیعت ایک ہے اور طیعت 
واحدہ کا اقتضاء تتخاف اور متخالف نہیں ھوسکتا کہ ایک جگد اس کا اقاطاء 
سرعت هو اور دوسری جگە بطوء ۔ یه دونوں پتھر وحدت طہبعی کی بنا پر قریب 
ترین راستہ سے حیز طبعی میں آجانا چاھتے ھیں۔ وزق پتھر زیادتی میل کی وجه 
سے تیز حرکت کرے کا اور جلد زمین پر آرۓے کا اور کم وزن پتھر مین میل 
کم ےہ اس کی حرکت آہستہ ہوک اور دیر سے زمین پر ھہونچے کا ۔ 

اب اگرانہیں ختلف الوزن پتھروں کو اوک شخص ایک جیسی قوتے پھیٹکے 
تو کم وزن پتھر کی حرکت زبادہ وزئی کے مقابله میں تیز ھوگی اس لئے میل کی 
کمی کی وج ہے وہ بھینکنے والے ( قاسر ) گی اطاعت زیادہ کرے کا ۔ اور اسکی 
قوت کو ىسبتاً زیا۔ہ مان لےکا ۔ لہذا ثابت ھوا کہ حرکت طبعیه اور قسریہ میں 
حرکت کا یه اختلاف سرت و بطوء مل کی کمی بیشی کی وجھ سے سے ۔ البتھ 
حرکت ارادی میں سرعت و بطوعہ کا معاملہ اشتباہ میں پڑ جاتا بے جسکی بحث 
بڑی طوبل ہے ۔ 


۴ٰ۸ 


آپ اگ ر کوئی ایسا جسم بیش کریں جیں میں اصلا باالفعل یا بالتوہ ممل 
طبعی ہو ھی نہیں تو این جسم کے متعاق آپ کو یہ تسم کرنا ھوکا کہ یه 
حرکت طبعی اور ارادی نہیں کرسکتاء التةہ حرکت قسری میں آپ شاید هم 
ے اتفاق نہ کرسکیں ۔ لیکن یە بات واضح ے کہ جو بالقسر حرکت کر۔کتا 
ھو خواء وہ حرکت مستدیرہ هو یا مستقمیه اس میں مبدع میل طبمی هو نا ضروری 
ے تا که وہ میل قسری کو روک سکے جو معاوق داغلی کہلاتا ے ۔ اس میں 
میل طباعی کا مبدء ھونا اس لئے بھی ضروری ے کھ جب بھی جہم حرکت 
ق۔ری قبول کرتا ے تو ظاھررے کھ اس پر قاصر کی ثائرات ختاف هوا کرق 
ہیں ۔ فاصر ضعیفٰ غے تو اقدرق طوربرجسم قوی کی اطادت پر مجبور ھوکا اور 
قاسر ضعیف کی قیادت سے انکار کردے کا ۔ اس کی وجھ ظاھر ےہ ۔ جسم میں 
حیز و وفع کی عافظ ایک قوت موجود رھتی ے اور جب بھی قاسر جسم کو 
طبعی حیز و وضع ہے نکالنے کے درے ہو وہ قوت 'س اخراج کے مانم ہوجائی ہے۔ 
اگر قاسر ضعیف ے تو جم اس کے قابو میں نہیں آۓ کا اوراس کے حکم ے 
سرتابی کرےتا لیکن اگر قاسر قوی ے تو چار و ناچار اطاعت کرے کا ۔ جوں ھی 
قاصر ی قوت زائل ھوجائیگق اور کوئی زوک نہیں رے گی تو وہ جسم میل طبعی 
کی بتاء پر قریب ترین راہ سے اہن طبعی حیز میں آۓ گلہ لہذا ابت ھوگیاکھ 
عر وہ جسمجس میں کسی ةسمک حرکت کا بھی اسان ے اس میں بالقوہ یا بالفعل 
میل طبعی کا مبەء ھونا ضروری ے ۔ 

میل طبعی ت:البات پر ایک:ذلیل ‌اور بھی ے ۔ مثلا کسی عدی المعاوق 
جسم ے ایک مسافت معینه میں قری حرکت کی - اس کے بالعقابل اسی قاصر 
ۓ اسی قوت سے ایک دید المادق چجسم کواەی مسائت میں حرکت :دی ۔ 
طاھ' ےکە شدید المعاوق جسم کی حرکت ضعیف المعاوق کی حرکت کے اعتبار 
ہے زیادہ مدت اور طویل زماۓ میں ھوگاور دونودکی حرکٹوں میں نصف یا ثلٹ 
با رم کے بتدر تفاوت ھوکا ۔ اب اس کے ساتھ ساتھ ایک !ور جسم لیا جس کی 
معاوقت ضعیف ے یعنی نە تو معاوآت کمافقدان ے نەمعاوقت شدید ہے بلکه 
عدم معاوقت اور شدید معاوقت کے بین بن ے ۔ اوہے جسم کو بھی اسی 
قاصر ےۓ اسی مسافت میں اسی قوت ے حر ّت دی ۔ اب دیکھۓ شدید المعادق 
کے اور ضعیف المعاؤق کے مابین سبتمعادقت آتنی ھی ھوی جتنی نسبت شدید 
المعادق اور عدع المعاوق کے زمانهٴ۔حرکت: میں هوگ ۔ اور شدید المعاوق 
اور نبعیف المعاوق کے حرکت کے زماۓ میں اس قدر نمبت هر جس قدر ان 
دونوں کی معاوقت میں سے اور ان دونوں کی معاوقت میں اتنی ذ۔یت ےکھ 
چجتنی شدیدالمعاوق اور عدج المعاوق جسموں کے زمانہ٭ حرکت می ۓ ۔ اندرین 
صورت لازم هو گیا کہ ذعیفالمعاوق اور عدعم المعاوق کے زسانہ* ح رکت میں اتنی 
زمبت بے کهہ جتنی عدم المعاوق اور شدید المعاوق کے زمانه حرکت میں ے۔ 
پس یف المعاوق اور عدع المعاوق براہر ھ وگئے اور ایسا هونا محال سے ۔ اب لا 
بیعاله تسلمم کرنا پڑے کا که جس جسم کو عدم المعاوق کہا اور سمجھا 


1 


۷ 


۹ 


جارھا تھا اس میں تو معاوقت موجود تھی اور یہی هم کو ثابت کرنا تھا ۔ 

میل مستقم یا میل مستریر گا ءبد* ہر متحرک جسم میں موجود ھوتاے ۔ 
سوال یه ےھ کیا ک وئی ترک جسم ایک حیٹز سے دوسرے حیڈز کی طرف منتقل 
ھوسکنا ے یا نہیں اگر وہ منتقل ھوسکتا ے تو یہ انتفال اگر بالطبع ے تو ظاہر 
اس میں مبهء میل معاون ھونا چاھۓ ۔ 

یە اس مسلم وثابت ہے کہ ھر جسم کے لئے ایک طبعی حیز ھوا کرتا 
ے۔ جب قاسر ۓ جس مکو حیز طبعی ہے نکال دبا تو قاسر ک قوت زائل ھوے 
ھی اس جسم کو قریب تربن راہ سے اپنے حمڑ طبعی کی سمت لوٹ کر آجاتا ے۔ 
یه واہسی صرف بەء میل متقم کے سبب سے ھی ہوسکتی ےہ ۔ اور اگر بالغرض 
وہ حسم ایک حیز ے دوسرے حیز کیطرف منتقل نہیں ھوسکتا تو اس کی وجەصرف 
یہی ھوسکٹی ہے کہ اس میں مبدٴ میل م۔تقمم کی بجاے ميه* میل مستدیر هو ۔ 
مثاڈ افلای که وہ جب بھی حرکت میں آئیں گے تو ان کے لۓ اور ان کے 
مفروضهہ اجزاع کے لے هر آن ایک ئٹی اور جداکانه وضع ھوگ ت 

فلگ اعلول جو سب سے اوہر اور سب هر خاوی ہے اس کی وفم افلاکی محویه 
کی وَج ے تبدیل وگ ۔ فلک زیبریں جو سب سے نیجے اور حوی حعض ے 
اس کی وفع افلاک حاودہ کی وج ے بدلے گی ۔ درمیانی افلاک جو بعض سے 
نیچےاور بعض سے اوہر هیں ان کی وضع افلاک حاوی و حوی کی وجه سے متبدل 
ھوق رے گی۔ ظاہر ے کہ افلاک کی ان اوضاع کے متعاق آپ یہ نہیں کپہ 
سکتے کہ کسی خاص وفع کو ترجیح ہوی چاہئے۔ جب کسی خاص وفع 
ى بابندی اور خصوصیت نہیں رھی تو اب آزادی ے کہ ایک وفع نە سہی تو 
دوسری سھی ۔ حیز سے حیز کی طرف نہ ھو تو نە سہی ایک وفع ے دوسری 
وضع کی طرف تو انتتال ہو ھی رہا ے ۔ 

جب میکدہ چھٹا تو پھر اب کیا جگہ کی قید 
سجد ھو مدرمهہ ہو کوئی خانقاہ ہو 

بہر تقدیر دو صورثیں محتق ضرور ھونگی ۔ اگر انتقال بالطبع ھے تو اس میں 
مبەء میل مستقیم ضرور ے اور اگر بالطبع نہیں ے تو مید۶ یل معاوق تو ماننا 
ھی بڑے گا۔ لہذا یہ اس پایە ثبوت کو پہونچاکه ھر جسم کے لۓ مبداٴ 
میل مستقم یا مبدع میل مستدیر لازم عہ ۔ 
. ایک جسم میں دو مبدع (مستقم و مستدیر) جمع نہیں ھوسکتے ۔ جسم کو 
آپ بیط لیں یا س کب کسی ایک میں بھی میلین طباعییں کے دو مبدھ نہیں 
ھوسکۓاس لئے کہ میل مستقی کا اقتضاء يہ ہوتا ے کہ وہ قریب ترین راہ سے 
اپنے حیز طبعی میں آجاۓ اور میل مستدیر میں جسم کو حیز طبعی میں جلد 
پہونچ جاۓ کی خواحش کے باوجود حور چکر کاٹ کر دیر ہے پجونچنا 
پڑتا ے ۔ 

مزید برآن یه دونوں (میل مستتیم و مستدیر) باہم متقابل ہیں اور متثقابایں 


رف 


گا اجتاع خواہ جسم بسیط میں هو با جسم رکب میں ال ے۔ جسم بسیط 
میں اس وج ے ممحال ے که ان کی طبیعت اور مادہ ایک ۓے حسم بی کت 
میں اس لئے حال ے که جسم سکب یا تو بجاےۓ خود مجموعہ بسائطہ ہے اور 
اس کا محال هونا ظاعر ہوچکا ے ۔ یا جسم س کب مزاج خاص کا نام ہے جو 
جموعه بسائط پر کسر و انکسار کے بعد فائز ہو چکا ےہ ۔ تو اس مزاج سکب 
میں میدع میل مستقیم قایم ہو چکا ہے کیونکہ وہ اقرب طرق سے حیز طبعی می 
پہونچ کر ٹھہر چکا ۔ اب اس میں مبدع میل مستدیر کے لئے کوئی گنجائش 
نہیں ے۔ لہذا ثایت ہوگیاکہ جسم میں دو مبدھ ( مستقیم و مستدیر) جع نہیں 
ہو سکتے ۔ جن اجسام میں میل مستتم کا مبدے ے جیسےعناصران میں مبدء میل 
مستدیر نہیں ہے اور جن ا۔رام ( افلاک ) یں میل مستدیر کا مبدع ے وہ میل 
مستقم کے مبدع سے خالی ہیں ۔ 
)ء) 

کسی متحرک ۓ مبدع سے منتہیل تک کے لۓ حرکت مستقمیه کی ۔ جیسا 
کہ ثابت کیاجاچکا ےہ حرکت کے لئے میل ضروری ہے لہذا حرکت مستقمیہ 
سے متحرک میں میل موصل (ا ی المطاوب) پیدا هوا جو جسم کو سنتہیل تک 
پپرنچا دینیوالا ے ۔ بھ میل متحرک میں اس آخری ان تک موجود ھونا 
ضروری ۓے جب کم متحرک منتمول تک ہہونچے ۔ وعاں پہونچتے ھی یف میل 
ختم ہو جائیگا۔ جس آن می مل مزبل پیدا ھوکا وہ آن اس ان ے علاوہ اور 
مختلف ہوگی جو منتہیل کے وقت پیدا ہوئی تھی ۔ اور آن وصولی اور ان مزیل 
کے دسیان ایک وقفهہ اور زمانہ ضرور آئیگا ۔ اگر دونوں آنوں کے مابین زمانہ 
قسلیم مه کیا جائے اوران وصول کے معاً بعد ان مزیل کا پیدا هو جانا تسلیم 
کر لیا جاۓ تو آن مزیل اور موصل کی یکجائی کے معنی یه ھونگے کھ نے در ہے 
دو آنیں جمع ھوگئیں اور دو آنوں کی یکجائی (تتائی آنین) فلاسنہ کے نزدیک 
باطل اور حال ہے ۔ لہذا ان وصول اور آن مزیل کے درمیان زمائه تسلیم کرنا 
پڑیکا تاکہ تتانی آئین ے سابقہ نہ پڑسکے ۔ آن وصول اور آن مزیل کے مابین 
زمائة (وقفه) مانتے کے معنی بەہ ہیں کہ جم اس ز۔اے اور وقفے میں ساکن 
قرار پائے کیونکہ پہلی حرکت ھوچکی اور دوسری حرکت شروع نہیں ہوئی ۔ 
شروع جب ہوکہ اس میں مل مزیل پیدا هولے لہڈا دو مستقیم حرکتوں کے 
مابین سکون کا تخلل اور وتفه ضروری ے۔ہمارے اس دعوے کے وت ے اس 
اس کا ایک اور ثبوت مہیا ھ وگیا کە عحرکت مستقیهہ کا لا ا ی نہایت یعنی 
لا انتہا تک جانا ممکن نہیں ہے اس لۓ کہ اگر حرکت مستقیمہ واحدہ لامتتاعی 
وتوع پذیر ھوسکے تو لاعالہ مسافت غبر متناءیہ ھی میں ہوسکتی ےہ جس کو 
براعین تناھی ابعاد ے باطل کیا جاچکا ہے ۔ یہاں حرکات متعددہ ضرور ہیں 
جن میں جانۓ وا ی اور آۓ وا ی سب ہیں ۔ لیکن ان جاۓ اور آآۓ وا ی 
حرکات کے ماہین سکون کا تخلل اور وقفه بہی تو ۓے جو حرکت مستقمیه واحدہ 
متصله کے لاانتہائی هوۓ میں خلل اندازھے ۔ بعض حکاء ۓ اس دعوی کو 
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کہ ''دو مستقرم حرکتوں کے مابین سکوں کا وقفه ذروری ہے؟' چیلاج کیا ھے ۔ 
ان کا اءتراض یه ے : بالذرض رائی کا ایک دانه حرکت مسثتمیهہ کرتا ھوا 
چلا جارهھا ےہ اور منتميل پر ہپ م‌واچنے کے بعد وقفهہ سمکون آگا اور وہ واپسی 
کے لثم آن مزیل کا مننظر ھی تھا کہ اٹنے می پہاڑ اوہر سے یجے کی جانب 
چلا آرھا ےے اور بن اس وقت <تکہ رائی کے داۓ کو وۃفہ سکون لاحق تھے 
پہاڑژ اس داۓ سے متصادم ەوگیا ۔ اب اس لحھ تک جب تک کہ داۓ میں 
آنْ مزیل پیدا هو پہا کو داۓ کی قوت کے بل ہر وهیں رک جانا چاھتے لیجۓ 
رائی کے حقمر دانۓ نۓ پہاڑ حبیسے مہاڑ جسم کو روک لیا حالانکھ یہ نہایت 
مستعبداوز بحال ے ۔ اس اعتراض گا ایک جواب بو یه دیاگیا ے که ہہاڑ رکنے 
کیوں لگے گا ۔ بلکه <وںل می بہاڑ داےۓ ےہ ٹکراۓ گا دانه بہاڑکی قوت سے 
مغاوب ھوکر حرکت عرضی کرۓ لگر گا۔ اب چونکہ داۓ کی حرکت ذاق 
نہ سہی بلکہ عرضی ھوگئی لہذا میل پیدا هوۓ اور اس کے انتظار کرے 
کا کوئی سوال ھی نہیں رھا ۔ میل مزبل ک خواہش کا سکز حرکت ذاق 
ہوا کرق ے٤‏ حرکت عرض میں اس کی ضرورت ھی کب وق تے ۔ دوسرا 
جواب یہ ےہ کہ بہاڑ کا رای کے دائۓ کی قوت کے بل ہر رک جاٹا عقل کب 
حال سے اللبته عادتاً يہ مستعبد ےے ۔ اس کائنات میں ایسے کرشمے ھوے ھی 
رھتے ہیں که جو چیڑ عادتاً مستعید هو کبھی کبھی طبعی ضروربات اس کو 
واجب و ضروری قرار دیتی ہیں اور واقعے کی کل میں پیش کر دیاکرقی هیں ۔ 

اس سے پہلے حرکت کی اقسام ذاتیہ اور عرشضیہ وغیرہ ہر روشنی ڈا یل 
جاچکی ء اب حرکت کی مزید اقسام ۔ریەیہ اور بطیئیہ کو متعارف کیا جاتا ھے۔ 
ایک متحرک ۓ جس مسافت کو دوسرے متحرک کے مقابلے میں جلد اور کم 
وقت میں طے کیا اس کی حرکت سربع کہلائیگی اور دوسرے کی بطی ۔ یہاں 
مسافت ے عراد مافیه الحرکت ھے اس لئے کھ مسافت صرف مقولهٴ ابن کے 
ساتھ مختص ہے اور اس مقولے کے علاوہ کہہیں اور صادق نہیں تی ۔ البته مايه 
الحرکت ایسی عام چیز ہے جو عر جگە اور ھر مقولے میں صادق آجایا کرتی 
ے۔ جہاںن تک سرعت و بطوء کا تعلق بے ۔ انکا عروض دوسری حرکت پر 
قیاس کی بنا ہر ہوتاے مثلا کھوڑے کی حرکت موثٹر کی نسبت سے دیکھی جاۓ 
تو سرعت و بطوءع کا فیصله با آسانی کیا جاسکتا ے ۔ لیکن یه ملحوظ رے کھ 
سرعت و بطوع کا اختلاف اس اس کو مستلزم نہیں ھہ کہ حرکت کی نوعیت 
مختلف ہو جاۓ ۔ اول اس وجہ ہے کھ سرعت و بطوع حرکت کو نوع بناۓ 
وا پی فصلیں نہیں ہیں کھ یه دونوں یعنی حرکت و بطوء فصایں بنیں اور 
حرکت نوع بنے حرکت سے تو شخص بھی تبدیل نہیں ھوتا نوع بدلنا تو بڑی 
چیز ھے ۔ سرعت و بطوع کی حیثیت تو صرف اس قدر ہے کہ وہ امور اعتباریہ میں 
سے هیں وہ ذاتیات کیے بن سکتی ہیں ۔ کھوڑا گاڑی کی حرکت بیل کاڑی کی 
فسبت تیز ے ۔ لیکن موٹر کی حرکت کے احاظ سے دھیمی ہے۔ پھر یه بات بھی 
ىے که سرعت و بطوء شذت و نذعف کو قبول کرتی ہیں ۔ وہ حرکت کی مقوم 


۳ 


فصول هو ھی نہیں سکتیں اس لئۓے کہ فصول شدت و ضعف کو قبول ہیں گیا 
کرٹیں اگر آپ سرعت و بطوء کا سبب تلاش کریں گے تو داخلىی یا خارجی 
معاوقت نکلےکا ۔ 

ایک سیر وڑنی پتھر اوپر ری جانب آدھ سبر پتھر کے مقابہ میں دیر سے 
جاۓ گا؟؛ اسی وجە صرف یہی ۓےکه سیر وزن والے پتھرمں میل یعے معا وقت 
داخلی زیادہ ۓ اور دوسرے کم وزن پتھر میں کم ےہ ٴ یا ایک شخص پائی 
میں چلے دوسرا زمین پر تو زسین ہر چلئے والے کی حرکت ہانی میں چلنے والے 
کی نسبت تیز ھوگی اس لیےکھ پانی کی خارجی معاوآت وی ہے ۔ اس باب میں 
متکلین کا خیال يہ ہے کہ سوعت و بطوع کا باعث معاوقت نہیں ۓ بلکھ 
تخلل سکنات ے ۔ لمحات سکون کی خلل اندازی ہے ۔ تخلل سکنات کی زبادق 
بطوع کا بب اور کمی سرعت کا باعث ہے ۔ فلاسفقہ متکملین کی اس راے 
کو قسلم نہیں کرتۓ ۔ وہ اس کا رد کمرۓ ہوےۓ یوں استدلال کرۓ ہیں 
کہ اگرسرعت و بطوع تخلل سکنات کی وجہ ہے ہو تو حرکتکا احساس هی فنا 
ہوجاۓ ۔ آپ گھوڑے کی حرکت کو فلک اعظم کی حرکت کے بالمقابل لائیے؛ 
اور تخلل سکنات کا دعوی کیجۓ ۔ نتیجہ يہ ہ٭وکا کہ حرکت حسوس و معلوم 
ھی نہ ہو ۔ گھوڑے کی حرکت تو فلک اعظم کی حرکتکےسامنے وبے ھی 
انتھا سے زیادہ بطی ہے ۔ تو اب اگرسکنات کی خلل' اندازی اسکے بیح میں لائی 
جاۓ تو حرکت فرس کے سکنات کی نسبت حرکات فلک اعظم کی طرف اتنی ہوک 
جتنی که فلک اعظم کی حرکات فرس کی حرکات پر زائد هیں۔ اور یه ظاعر و باھر 
ھزارھا بلکه لاکیوں سرتبه زائد ہیں ۔ اس کا ما حصل کم سے کم یه 
نکل سکنا ے کہ حرکات کا احساس ھی نه ھو اور یە بالکل باطل اور خلاف 
مشاعدہ ے ۔ 

سب ہے آخر میں یہ بات ذھن نشین کرلینی چاہۓے کہ کوئی حد اور 
کوئی نقطه ایسا نہیں ے جس پر سرعت و بطوع کی حدود کا غاتمہ ہوسکے ۔کوئی 
سریع یا بطی حرکت ایسی متصور نہیں جس سے زیادہ سریع اور بطی حرکتوقوع 
میں نہ اُسکے۔ حرکت کا تعلق زمانہ یے ے اور وہ زماۓے میں واقعم ہواکرق ے؛ 
اور زمائہ انقسام لا ا ی نہایت کو قبول کرتا ے۔ لہذا جو بھی حرکت جس زماے 
اور جس عرصے میں واقع ھوجاۓ ایک دوسری حرکت اسی مسافت اور اسی زمانه 
اور مدت میں اس حرکت سے کم یا زیادہ تیز یا زیادہ دھمی ہو سکتی ے ۔ 

)ہ۸( 

اب یا تو زمانه ”کم“ ( سقدار) ۓ یا ”'مکمم؟ ( ذی مقدار) ے۔ اگر 
زمائه خود مقدار ے تو اس کا متصل ہونا لازمی ے کیونکہ ان حرکات پر جسکا 
يہ کم ( مقدار) ھے اسکا منطبق هونا ضروری ے ۔ اورظاھرے کہ وہ اتصال 
مسافت کی وجہ سے متصل ہیں بناء بریں اسکو بھی متصل ہونا چاہیے۔ ' کم * 
جو تجزی اور لاتجزی یعنی انقسام و عدم انقسام کو بالذات فبول کرتا ے دو 
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قسموں میں منقسم عوجاتاے ۔ 

کم متصل اور کم منفصل ۔۔ کم متصل وہ ہے جس میں حد فاصل نکل 
سکے۔ کم منفصل وہ ے جس میں‌حد فاصل نہ نکل سکے۔ لہذا وہ صورت زیر بحث 
میں متصل ہی ہوا ٭ 

اور اگر زمانه کم ( مقدار) کا نام نہ هو بلکه مکمم ہے عبارت ہو تو 
اس کے مقدار اور کم کو متصل ھونا چاہثیے جیسا کہ ظاھر کیا جاچکا سے یھ 
مقدار حرکت پر منطبق ھوکا جو خود متصل ہے اور دوسرے متصل یعنے مسافت 
پر منطبق بہی ے اور چب مقدار متصل هو تو وہ متع جس میں حرکات کا وقوع 
هو رھاۓ وہ بھی مقدار ہوکا ۔ اسی کو زمانه کہا جاے کا اس لئے له یہاں 
ایک مقدار بالذات نے گا جو حردت کے لئے ەع ہوسکے ا ' اوروہ حرکت 
مساقت سرعت بظوع کا موضوع تہ بن سکے ؟ ۔ پنا ورین معلوم هو گیا که یہاں 
ایک کم متصل ضرورے ۔ اب اس اص کا بوت مجیا کرناے 'که غیر قار 
ہے یعنی‌اسکے اجزاء مفروفه مجتیع نہیں ھوسکتےبلکه ایک سابق ھوتا ے دوسرا 
لاحق کویا ایک جاتا اور دوسرا انا ے ۔ اکر اجزاء محتمع ھوس٘یں تو حرکات 
کے اجزاء بھی مجتمع هوسکیں کے حالانکہ فلک الافلاک کی حرکت عمیشه جاری 
رہنےوا ی سے ۔ اس مخ کے لئے متدارحرآکت ہونا بھی لازم ے۔ جب وہ غیر 
جتمع الاجزاء ۓ تو جوھر تدم بذاثه نہیں ھوسکتا ۔ اس لئے که مقدار عرض 
ہے جس کاکسی محل میں پایا جانا ضروری ہے۔ اب سوال یه ے ته ممل قار هو یا 
غبر فار۔ 'قار ھونا اس لئے مکن نہیں کہ کسی شئے کا بغیر مندار کے یایا جانا 
بجاۓ خود حال ہے۔ اس کا مقدار ھونا اس پر موقوف ہے کھ جس کی حر لت کا یہ 
مقدارھ یعنے لک الافلاک وہ کھیں قرار پکڑے اور سارے نہ میں فلک 
الاقلاک کے قرار کے متعاق کوئی ضعیف قول بھی م:ول نہیں ہے۔ ایسی حالت میں 
لا بعاله غیر قار ھی عوسکتا ہے حرکت کے علاوہ غیرقار بانذات کو اور ا۔ئے 
نہیں لف ۔: حرکت سے علاوہ پرتنی اڈیا خبر قار ہیں وہ بنفس ڈاتھ فار نہیں 
میں بلک ان کا عدم القرارخود حر نت ھی کا زمیں منت ے ۔ لہدا ان دلائل 
اور توفیحات ے یه اس پایه ثبوت کو پہونچ یا که زمائہ کم 'متصل “ 
خر قارمقدار للحرکته یعٹی کم ءتصل غیر فارجو حرثت کا مقدارے' جس 
کی نە ابتداء ۓے نه انتہاٴ نہ اس کے وجود کے لئے ہدایت ےے نه نہایت۔ ہم 
دیکھتے میں کہ بعض اشیاء بعض ے قبل اور بعض اشہاء ہے بعد هو ھیں اور 
قبل بعد کے ساتھ وجود میں کبھی جىع نہیں ھوا کرتا۔ بلا شبہ اس قسم ی 
ہلیت و بعدیت حوادث کے مابین پائی جانی ہے تاھم حوادث کے مابین متحقق ھوے 
والی قبیلتوں اور بعدیتوں کی معروض بالذات حوادث کی ذاتیں نہیں ھوا کرتیں 
اِس لئے کھ ان کا بعد کبھی قبل کے ساتھ وہود میں جع ھہوجا سے اوراس 
حالت میں قبلیت و بعدیت کا وصف ان ہے جدا هوجاتا ہے ۔ اس سے معلوم ھوا 
کہ حوادث کے ساتھ قبلیتھ و بعدیتہ کا عروض بالواسطہ سے ۔ قبلیت و 
ہعدیتہ کے ساتھ کوئی اور چیز ہے جو متصف ھورھی ہے ۔ اور اسکے 


انذٛیں 


اجزاع بزا تھا قبلیتهہ و بعدیتہ کے ساتھ موصوف غیں؟ دربیان میں کوئی 
وامله موجود نہیں ے ۔ اس لے کہ اگر وہ اجزاء بھی بالذات متصف لہ ھوں 
تو پھر بالواسطہ ھوں گے - اب اس واسطے کے اتصاف میں بھی گفتکو چل پڑنی 
اور استحاله“ تملسل کے خیال و خوف ے سلسلە لا انتہا تک نە پھونچ سکے کا 
بلک اس کو کسی ایسی جگہ رکنا پڑۓگا جو قبل و بعد کے ساتھ بالذات متعف 
هو ۔ یه بھی ضروری ے کہ وہ موصرف غیر قار بالذات هو اس لۓ کھ غبر قار 
بائذات نھ ھوۓ کی صورت میں قبلیتھ و یمدبتہ کے ساتھ اس کے موصوف ھوے 
کے کوئی معنی“نہ ہوں گے ۔ اس جگہ ایے اس گی ضرورت ے جو غیرقار 
بالذات اور ةبلیته و بعدیۃہ کے ساتھ موصوف بالذات هو ۔ لیجیۓ جس کو قبل 
و بعد بالذات فرض کیا تھا وہ قبل و بعد نه را ۔ اس ہے معلوم ھوا کە یہاں 
ایک غیرقار اس ے جو پالذات قبل و ءابعد ہوتا ے اور دوسری چیزیں اس کے 
واسطے ہے قبل و بعد کہلاتی ہیں ۔ اور یہی منے زمانے کے ھیں ۔ 

جب ی اس ثابت هو گیا تہ قبلیت و بعدیت کا معروض بالذات زان ے 
تو اس کے مبدع ہوۓ کو اس طرح مدلل تیا جاۓ کا اگر زمانہ حادث موگا 
تو اس کے وجود ىی ابَدا ھوگی یعئے اسکے وجود کے قبل عدم ھوکا اور قبلیت 
انقتا کیه ھوکی ۔ اسی طرح اگر اس کے وجود کی نہایت یعنے انتہا ھو تو اِس 
پر بعد وجود عدم طاری هرتا ۔ 

یہاں بھی بعدیته انفتاکیە هو ۔ تو اس قبلیتکا جو عدم سابق کو وجود 
پر ے اور اس بعدیت کا جو عدم لاحق وجود سے ہے معروض بالذات زمانه عی 
ھوکا۔ اس سے لازم آیا دہ مان کے قبل زمانھ هو اوز زمانہ کے بعد زمائہ ھو۔ 
اور ایسا ھونا عحال مے لہذا معلوم ھوا كکه نہ تو زمانے کی ابتداء ہے ە انتہا ۔ 
پہی مہدعیثہ کا مفہوم ۓے ۔ 

جہاں یہ ثابت کیا گیا تھا کھ زىانہ کم ءتصل ہے ومیں یه بھی ظاھر 
ہو چکا کھ اس میں اجزاع فرض کے جاسکتے ہیں۔ انریں اجزاء میں ایک ایسی 
نصل دونی لازم ۓے جس کو ایک جزو کی ابتداء اور دوسرے جزع کی انتہا قرار 
دے سکیں۔ ضروری ہے کہ یہ فصل متوھم ناقابل انقسام هو۔ اگر وہ قابل انقسام 
ہوی تو زماےۓ کے اجزاء کی طرح اس کی بھی تقسیم ہو سکے گی اور وہ حد فاصل 
نە بن سکے کی ۔ بلکه وہ تو جزو ھوجاۓ ى ۔ لہذا اس کو غیر منقسم ھونا 
چاھہئیے اور اس کی نسبت زماےۓ کے ساتھ ایسی ٭ونی چاہئیے جیسی ذط کے ساتھ 
نقطه کی نسبت ہوق ہےہ۔ نقطہ جو خط کے وسط میں فرض کیا جاۓ وہ خط کے دونوں 
نصفوں میں حد فاصل ھوا کرتا ے ۔ وہ اجزاء خط میں کسی طرح منقسم نہیں 
ھوسکتا اس لئے کہ جوں ھی منقسم‌هوا تو فصل نہیں را بلک وہ جزو بن جاۓ کا 
اور بجاۓ اس کے کہ خط کی تاصیف ہو تثلیث ھوجاۓ گی ۔ اسی طرح جو آن 
مثا نصف النہار میں فرض کیجاۓ اس کو نہار کے نصذیں کے ماہین حد فاصل 
بننا چاھئے اور قابل انقسامنە هونا چاەئے۔ اگر وہ قابل انتسام هوجاۓ تو بجاۓ 
فاصمل ہوے کے جزو نہار بن جائیگی اور نصفیں کے مابین حد فاصل لہ رے کی ؛ 
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جسیق وجہ سے وھی تصئنیف کے تتلیث ہوجاۓ کی مشکل در پیش ھوجاۓ گی ۔ 
چونکەہ یە آن متوہم اجزاء زمائه می ہے ایک جزء یق ابتداء اور دوسرے کی 
انتہا ہوق ےہ اور زمانہ متصل ھے اس کے لئے خارج میں کوئی حد و نہایت 
نہیں ۔ بنا برین یہ منوھم حد خارج میں موجود تو ہوک ۔ مگر موجود ھوگی 
بہ وجود۔ منشاء انتزاع یعنی موجود بهہ وجود زمانہ ھوگی البته ذہن میں 
بعدالانتزاع بنفسهہ موجود ھوگی۔ چونکهہ زمانہ متصل ے اورحرکت ومسافت پر 
منطبق سے اجزاء لاہتجزی سے مِن؟كَطا؟انہیں ے,۔۔‌اکر ایک دو جز بالفمل نکل 
بھی آۓ تو حرکت و مسافت پر منطبق ەوۓ کی بنا پر نکلیں گے ۔ مسافت 
کا اجزاء بالفعل ے س کب ہھونا باطل قرار پا می چکا سے بنا برین معلوم ھوا 
که زمانه میں بالفعل کوئی جزء نہیں نکل سکتا ۔ اسی لے تتا ی آثات یعنے دو 
آنوں کی یکجائی حال ے ۔ کیونکە اکر یہاں اجزاء نکلے تو حرکت مسافت میں 
بھی لازباً نکلیں گے اور جب وہاں نہیں نکل سکتے تو یہاں بھی کیے نکل 
سکیں کے ۔ اسی لئے ہر آن کے پہلے اور بعد زمانہ ھونا چاعئے ۔ تنای آات 
ہو یا قتائی آنن جب یھ عال ٹھہرے تو هر آن ے پہلے اور هر آن کے 
بعد زمائه لازمی سے لہذا آن کا عدم سابتی اور عدم لاحق دونوں زماۓ میں هو 
سکیں گے ان میں نہیں ۔ 

زماۓ کے متعلق بحث کی اس کاوش ے یہ سوال پیدا کردیا کە زان" 
حاضزکی نوعیت کیا ہے یہ طے ےہ کہ زمانہ غیرقارے ۔ اس کا بنضض حصہ 
ماضی بن چکا اور کچھ حصہ مستقبل کے پردے میں ہے ۔اکروہ ٹھہرتا ے تو 
تحقیق و دلائل کے خلاف قار هوجاتاےۓ اور اس کے اجزاے محمتع و یکجا ھوکر 
اس کو غیر قار نہیں رہنے دیتے اور زمانہ ھی غتم عوکر رہ جاتا ے ۔ 

صوزت حال یہ سے کہ زمانہ غیر قار مقدار کا نام ھے جو آن حاضر کے تخیل 
سے خیال میں آتی ھے ۔ پھر ان حاضر کے بعد قدرے قلیل زمانہ ھوا کرتاے ۔ 
اسی طرح ہر آن کے بعد زمانہ اور ہر زماۓ کے بعد ان کا سلسله جاری رھتا ۓ 
اور یەان مستمر جو سیال ھے زماۓ کی راسم ےہ ۔ جیسے مثاٌ کسی لکڑی میں 
شمله پیدا کرکے اس کو کردش میں لایا: جاۓ تو وہ شعله مکمل دائرہ بن جاتا 
ہے ۔ ایسے ہی جو قطرہ آسان ے نازل هوتا ہے وہ پائی کی ایک بوند ھوق ۓے 
لیکن اوہرے نیچے تک ایک مکمل دھار نظر ای ے ۔ 

ان تشریحات کے پیش نظر امام رازی ے اعتراض کیا کہ بھر زمانہ تو 
ماضی اور مستقبل میں منحصر ھوکر رہ گیا ۔ ان میں ایک ماضی ہے جو جاچکاہ 
ایی ستقبل ہے جو ابھی آیا نہیں ۔ جو حاضرے '' زمانه “ نہیں بلکہ آن ۓ 
لہذا زمانہ معہ “جملە اقسام ماضی مستقبل حال معدوم ھوکر رہ کیا ۔ نصیرالدین 
طوسی ے اس اعتراض کا یہ جواب دیا سے کہ زماۓ کے موجود نہ ہوۓ کے 
یہ معنے نہیں ہیں کہ وہ مطلق اور سرے ہے موجود ھی نہیں ھے ۔ فلاسفہ کا 
کہنا یہ سے کہ ماضی مستتبل حال فی حد ذاتہم اپنی اپنی حد میں موجود ھیں 
البته ان میں ہے کوئی ایک دوسرے کی حد میں سوجود نہیں ہے ۔ دوسرے کی 


اح" 


حذ میں موجود ہ ھوۓ کے معۓ یہ کیے ہھوجائیں گے که وہ اپنی ڈات 
کی حد تک اور مطلق موجود ھی نہیں ہیں۔ کسی خظ کے درمیانحد فاصل نقطه 
ہوا کرتا ےجو خط کو دو حصوں میں تقسیم کردیتا سے ۔ غط کے یہ دوئوں حصے 
ثقطے میں موجود نہیں ہوۓ لیکن اپنی اپنی حد میں ضرور موجود ہھوۓ ہیں ۔ 
لہڈا امام کا اعتراض وارد نہیں هو سکتا ۔ 9 
حی‌الدین غازی 
اجمیری 
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چند ثاثرات 


چونلکەمیرا تعلق سفارت غائہ" انغائستان متعینةہ نل ہے مل بے سے 
بحیثیت ترج|ن و سکریٹری قائم رھا اس لۓ میں جب کبھی لاهور ؟آتا تھا تو اقبال 
سے اکثر ملاقات کا شرف حاصل کیا کرتا تھا۔ وہ مجھ سے بہت تپاک سے ملتے 
اور سفارت و حکومت کے حالات دریافت کرتے ۔ ەں ہمیشہ ان کے اشعار سٹراۓ 
افغانیه کے سامنے پڑھکران کے کلام کی عمہ گبری اور اثر ؟فریئی کا ذکر 
کیا کرتا تھا ۔ اقبال زندگ بھر انجمن حایت اسلام کہ حامی کی حیثیت سے بہت 
دیر تک سیکریٹری اور پھر مدت تک صدر انجمن رہ کر عالم اسلامی کی بالعموم 
اور مسلانان ہند کی بالخصوص تعلیمی امداد اور خدمات کے سرچشمه رۓے۔ 
چنانچە امپر حبیب اللہ خان تاجدار افغانستان جب سیاحت هندوستان پر لاھور 
آۓ تو یہ مرحوم میرشمس الدین صاحب اور اقبال کی مساعی کا ھی نتیحہ تھا 
کہ حبیبیہ ھال اسلامیہ کااج لاہور کی منظوری ہوئی اور اساس رکھی گئی ۔ 

جب کبھی بھی مجھے* اپنے بعضی احباب زادگان کے داخله یا اعطائىی 
وظایف میں دقت پیش آئی تو اقبال کے قلم و زبان نۓغربا گی امدا ددکرۓ 
سے کبھی دریغ نە فرمایا۔ وہ حقیقتاً کرع النفیں اور حامی غربا بزرگوار تھے ۔ چوٹنکه 
عام طور پر لوگوں کو معلوم تھا کہ ممام سفراۓ افغانستان‌اور خود حکومت 
افغانستان اقبال کا بہت اح'رام اور بیحد اکرا م کرۓ ہیں اس لۓ بہت ہے لوگ 
بسا اوقات استحصال ملازمت اور استخدام کہ لے جناب ڈاکٹر صاعب کی 
وساطت ڈھونڈےٴ تھے اور جناب موصوف مستحق اشخاص کی امداد کرۓ "میں 
کبھی دریغ نہیں کرۓ تھے۔ چنانچہ اکثر تحریراً و تقریراً مجھےاشارہ فرمادیا 
کرے تھے اور ان طالبین کا کام بخیرو خوی انجام ہاجاتا تھا۔ لیکن اس سلسله 
میں ڈاکٹرصاحب کو بعض لوگوں کے کردار ہر اشتباہ ھوا تو پھر آپ ۓ ان 
مساعی ے بہت حد تک هاتھ وک لیا ۔ 

جب حمود طرزی صاحب وزیر خارجه انغانستان امیر اءان اللہ کے عہد می 
بعد از بحاریەافغانستان و برطانوی ہندوستان میں وفد صاحیه کے ریس مقرر ھوکر 
کوہ منصوری پر پہنچے تو بندہ وفد منصوری کا سکریٹری مقرر هوگیا۔ رئیس وفد 
ے اقبال سے خصوصی متاتبہ میں مشاورت کی کہ وہ انہیں انگریزوں ے 
حول مراعات لازمہ کے بارہ میں اپنی راۓ بیضا ضیا ے مستفید کریں۔ چنانچہ 
علامہ مرحوم وقتاً فوقتاً اپنی راۓ اور اشارات سے سستفیض فرماۓ رے اور 
عمود طرزی مرحوم ے کابل واپس جاۓ ھوۓ میرے توسل ہے اقبال 
کا بیحد شکریه ادا کیا ۔ 

ایک دفمە کا ذ کر ہے کہ قیام وند صاحيهٴ افغانستان کے زسانه میں سیواے 
ھوٹل منصوری میں انجمن حایت اسلام لاھور کی طرف ے ایک ممابندہ اعانت 
کے لئے وفد سے ملاقات کرۓ کا خواہشمند تھا ۔ اور وفد کے قیام کے زمانہ میں 


"۴۸ 


منصوری میں اس قدر خفیه پولیس کے اٌدمی مقرر تھے کہ ھر شخص ہر سی۔ آئی۔ ڈی 
کا شبہ ھوتا تھا اور سلجوق صاحب سفیر کے قول کے مطابق ؛ 
از رہہ کردہ سگ ھا بسیار بود 

یعنی ربوڑ اتٹنا زیادہ نہ تھا جتنے کے تھے ۔ جناب مود طرزی ریس وفد 
افغانستان ھوٹل کے ایک برآمدہ میں بیٹھے مج سے اخبار و اطلاعات سن رھے 
تھے ۔ سامنے ھوٹل کے دروازے پر جو نظر پڑی تو کیا دیکھتے می ںکه ایک 
معمر مفید ہوش متد بن سۓ اض کو سی آئی ڈی والے برابر دھکے دے رے 
ہیں اور گالیاں دیکر دروازے سے باہر نکال رے ہیں۔ میں نۓ طرزی صاحب کو 
کہا کہ دیکھۓے صاحب غالبا کوئی 2ص ملاقات کو آنا چاہتا ھے لیکن یه 
سی آئی ڈی والے اس ے بیحد ے احترامی اور ہتک کا سلوک کررعے ہیں۔ 
اس ور جھے کہا گیا کهہ جاکر دیکھوں کہ کیا ماجرا ہے۔ہ جب میں وهاں 
پہنچا تو اس ممایندہ ۓ مجھے ایک معرف ئامة دیا جو ڈاکٹر صاحب کا تھا ۔ اس 
پر میں ۓ ان لوگو ں کو غوب ڈانٹا ڈپٹا اور ممایندہ موصوف کو بہت بہت تسلی 
اور دلجوئی ے مصمرد طرزی صاحب کے پاس لے گیا ۔ طرزی صاحب ےۓ 
اے نوازش بزرقانہه سے باس بٹھا لیا اور فوراً مسٹر ایچیسن مہاندار 
انگریزی کو بلایا کھ اولا اگر ھم لوگ قیدی ھیں اور کسی کو ہم 
سے ملنے کی اجازت نہیں تو کسی کو ڈیرہ دون سے آگے آۓ کی اجازت ھی کیوں 
دی جاتی ہے ۔ اور ثانیاً اگر کوٹی ہارے رفیق بترم کا رقعہ لیکر اتنے لسے سفر 
کے مصائب برداشت کرکے یہاں پہنچ بھی جاتاے تو پھر ماری آنکھوں کے 
سامنے اہے کیوں پیٹا اور ے عزت کیا جاتاے ۔ اس کے بعد اگر ہم نۓ دیکھا 
یا سنا کہ کسی سی آئی ڈی والے ۓ ہارے کسی ملنے والے سے ایسا سلوک 
کیا تو ٹتائج کی ذمه داری ھرگز وفد پر عائد نہ ہوگی ۔ اس انتباہ کا نترجہ یه 
هھوا کەہ بہت مدت تک وی سی آئی ڈی والا داثرہ ھوٹل ہیں تطعاً نظر نه آیا۔ 
چنانچہ اس ممایندہ کی کئی دن سہانی کی کئی اور ایک ہزار روپیه عطیه کے اور 
پر دیا گیا اور جناب ڈاکٹر صاح ب کو وقعه بھی چ کر تسلی دی گئیکه عنقریب 
مذاکرات کے خاتمہ پر انجمن حابت اسلام کے لئے کاق رقم مقرر کی جاۓ گی * 
جناب علامہ مرحوم ۓ ہادت شائسته الفاظ میں شکریە ادا فرمایا ۔ اس عبارت 
ہے مقصود یہ ۓے که حضرت حکم الامت کا تعلق ھمیشہ سفارت خانہ ے رھا 
اورانہی ہر سقم ؛یحد احترام کی نگاہ ے دیکھتا رھا۔ لیکن علامہ صاہب 
کے تعلقات جناب صلاح الدبن ساجوق ہے تو ءشق کی حد تک ہہاچ کے توے۔ 
چنانچہ ان تعلقات کا خواجه اے رحم اور راجه حسن اختر صاحبان کو بخوی 
علم ے ۔ ایک دفعہ ڈاکٹرصاحب بمبئی تذریف لے گئے تو جناب صلاحاادبن 
سلجوق وہاں بحیثیت افغان قونصل والکشور میں متم تھے اور ڈاکٹر صاحب 
سلطان مینشن دفٹر غلافت کے سہمان تھے۔ جب سلجوق صاصب کو اس کا علم 
هوا تو فوراً ایک رکن سفارت کو رقعه د ےکر بھیجا جس میں صرف بجی شعر 
لکھا تھا : 
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بیا بمیکدہ و چہرہ ارغوانی کن 
سو بصومعہ کانجا - ریاکارائند 


خلص سلجوق 
حضرت اقبالے جو پہلے سے ھی صلاح الدبن سلجوق کی علم دوستی اورمحبت 
کا چرچا سن چکے تھے اور مکاتبہ ہے علایق مژدت قائم کر چکے تھے فوراً 
بوریا بستر لپیٹا اور سفارت خانه میں آن بسبرا لیا۔ پھر کیا تھا شب و روز 
جالس علمی گرم هي اور رشتہ مجت و ارتباط بواً فیوماً بڑھتا گیا ۔ جناب 
سلجوق صاحب بعمبئی میں ةونسل افغانستان کی حیثیت‌ے مامور تھے۔ جناب ڈاکٹ 
صاحب مبثٹی ہے چند روزہ تیام کے بعد اخلاص باعمی کے بہت گہرے' اثرات 
لے کر آۓ۔ اسی اثنا میں دھلی کے جنرل قونمل گری سردار عبدالرسول خانصاحب 
دھلی سے تبدیل ہوکر کابل چلے گئے۔ جناب اقبال نۓ سلجوق صاحبک؟یصلاحیت 
اور قابلیت و محبوبیت کو مدالظر رکۓئ کر حکومت افغانستان سے برزور تحریک کی 
کھ اگر سلجوق صاحب کو دارالحکوست ھندوستان میں بطور جنرل قونصل مترر 
کک بھیجا جاۓ تو نہایت م, موزوں ھوکا ۔ چنانچهە ڈاکٹجمر صاحب کو عالم 
اسلام کا خبر خواہ اور نفسی اغراقن سے مہا اور بالاتر بزرگ سمجھکر ان کی 
تحریک قبول کرکے حکومت نے جناب صلاح الدبن سلجوق کو دھلی شملے کا 
سفمر مقرر کرکے افغانستان کی محہوبیت کو دنیاۓ ھندوستان میں چار چاند لگادہئے۔ 
اٰاس کہ بعد ہر شخص خیال کوہکتا ے کہ ڈااکٹر صاحب اور سلجوق صادب 
کے يگانة تعلقات کا کیا عالم ہوگا ۔ 
جناب سلجوق صاحب کے زمانه قیام شمله مس ابک دفعه ڈاکٹر صاحب 
ظ۶ ساجوق صاحہب کو اطلاع فرہائی که وہ آ02 مقررہ تاررخ کو جند روز کے 
لۓ شمله تشریف لارے ھیں لیکن ان کا قیام شیخ اصغر علىی صاحب کشثر 
لاہور کے پاس ھوکا ۔لجوق صاحب ۓے بندہ ے فرمایا که ڈاکٹر صاحب کی 
موٹر آج بالو 21 بریئر ( ےووں0 نەانحظ ) ے گذرے گی۔ به آپ کی بیحد 
ہمت اور مر دانیەوی کە جناب ڈاکٹر صاحب کو موٹرے اتا رکر یجاۓ چھوۓ 
شملےجاے او شیخ اصغفرعلىی صاحب کے ھاں مقم ٭وۓ کے یہاں سمرھل سفارخانہ 
میں لے آؤ ۔ چنانچہ میں چند افغانی مسلح گارد کے سہاہیوں کو سلامی دینے 
لئے ھمراہ لے گیا اور بمریئر پر موٹر کا انتظار کرنۓ لگا۔ اتنے میں کئی 
موٹریں آئیں اور چلی گئیں لیکن علامہ ان میں موجود نە تھے ۔ اتنے میں ایک 
موٹر آئی جس میں حضرت ڈاکٹر صاحب رونق افروز تھے - اس روز اقبال ۓ 
خلاف معمول لنگی باندہ رکھی تھی ۔ بجھے پہچاننے میں ذرا دقت ھوئی لیکن 
جونہی پہچانا میں ان ے بفلگیر ھوا۔ مزاح پرسی کے بعد میں ۓ رض کیا کهھ 
میں مامور عوں کہ جناب کو گے جاۓ کے بجاۓ سفارت خاۓ لے چلوں اور 
میں ۓ مذغاً عرض کیا کہ حضور اگر آپ سیدھی طرح نہیں چایں گے تو یەچند 
مسلح افغان جو آپ کی . ل٭امی اتارۓ کی خاطر آۓ ہیں آپ کو اغواکر کے 
لے چلیں کے ۔ اس پر اقبال نے فرمایا کھ مرا بہترموٹر ہے اتارلیا جاۓ اور 


ڈیخ اصفر علی صاحب کو ثیلیفون پر کە دیا جاۓ که ڈاکٹر صاحب کو 
سلجرق صاحب سفیر 'فغانستان ےۓ بالو گنچ اتار لیا ے ۔ لیکن ساتھ یہ بھی 
که دینا کە شیخ اصغر علی آج لنچ سفارت خانه میں میرے ساتھ ھی کھائیں ۔ 
چنانچہ حکم کی تعمیل کی گئی اور شبخ اصغر علىی لۓ لنچ کی دءوت قبو لکرلی ۔ 
جسبشییخ اصفر علىی لنچ پر آۓ تو ڈاکٹر صاحب ۓے مزاحاً فرمایا : شیخ صاحب 
اگر عجب خان مس ایلس کو اغوا کرکے لے گیا تھا تو اس میں مس ایلس کا 
کوئی قصوز ئنە تھا وہ بیچاری قطعاً ۓ گناہ تھی۔ اس میں اشارہ یه تھا کە اگر 
سلجوق ۓ عجب غان کا پارٹ پلے کر کے جھے اغوا کرلیا اور سفارت خائه میں 
لے آیا تو میرا کوئی قصور نہ سجھا جاۓ ۔ اسی لطیفه ہر ۔اری عفل کشت 
زعفران بن گئی۔ لنچ غتم ہو چکنے پر جب ڈاکٹر صاحب استراحت کے اۓ اہنے 
کمرہ میں تشریف لے گۓ اور ڈاکٹر صاحب کا صحانى علىی بخشں بھی جو 
ہر شخص کو معلوم ہے سفرو حضر میں علامد مرحوم کے ساتھ رھتا تھا کمرہ 
میں پاؤں دہاۓ چلا گیا توساجوق نۓ مھ ے پر بت لہجه می ںکہاکه والقہ غیلے 
ہمت کردید کہ ایں شخص بزرگ و مشفق را آور دید ورنە اندیشناک بودم 
کھ پروغرام غود را تبدل نخواہند مود ۔ اس کے بعد کئی دعوتوں کا شملہ میں 
شیخ اصفر على اور دیگر اکابرین شمله کے هان رد و بدل ھوتا رھا ۔ 

ایک دفعەهکا ذکر ہے کہ جب میں لاهھور آیا تو ڈاکٹر صاحب کی ملاقات 
کا شرف 'حاصل کیا '۔ ڈاکٹر مَاحتتِ حسب معمول نہایٹ سادکی ے چارہاِ ہر 
ننگے سر لوئی اوڑے لیے هھوۓ حقے کے کش لکا رھے تھے۔ انہوں ے ہابت 
مہربانی اور گرنجوشی ہے مبری پذیرائی فرمائی ٴ اور بھی کئی اعل علم استفادہ* 
علمی اور سیاسی کے لئۓ رونق افروز تھے ؟؛ باتیں هوق رھس ۔ کچھ دیر کے بعد 
دیگرلوگ اٹھ کر جاۓ رےے۔ اسی ضمن میں ڈاکٹر صاحب فرماۓ لگے کھ 
جاوید منزل مکمل هو گئی سے لیکن مجھے افسوس عے کے جائیداد تین روز بھی 
کیوں میرے نام سے متسوب رھی ہے ۔ اسی روز ڈاکٹر صاحب ۓ اسے اپنےفرزند 
جاوید کے نام منسوب و منتتل کردیا اور فرمایا کھ دنیا میں درویش کے 
پاس کچھ بھی نہیں عونا چاهھۓ ۔ اقبال لۓ اس وقت ایک شعر فرمایا جو بدبختانہ 
جھے یاد نہیں رھا لیکن اس کا مطلب اور مضمون بالکل اسی شعر کے سرادف تھا۔ 

ما ھیج ندارم و غم ھہیج ندارعم د۔تار ندارعم غم بج ندارع 

اس سے ڈاکٹر صاحب کی مان غنا و ے نیازی ترشح هوق ے ۔ 


ایک دن ڈاکٹر صاحب سرحوم نۓ اثناے ملاقات میں اپٹی زبان فیض 
ترجان ے فرمایا: میں نواب صاحب بہاولور ( جو بہت عی وسع الاخلاق 
اور اقبال دوست حکمران تھے ) کے بلاۓ ہر وعاں ( بہاواپور) گیا عوا تھا ۔ 
ثواب صاحب ہے حسب العادت بہت اعزاز و اکرام فرمایا اور چندے بعد کہاکھ 
اگر آپ وزارت عظمول کا عہدہ قبول فرمالیں تو ریاست بہاواہور کے لۓ توجب 
افتخار و ترقیات ھوگا ۔ اس پر ڈاکٹر صاحب نۓ ( جو ریاست کی پارٹی بازی اور 
سیاست مداری ہے بخوبی واقف تھے کیونکە ان کی آنکھوں کے سام ےکئی وزبر اعفام 
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أۓے اور کئی بمصداق غ بہت ے آبرو ھوکز تیر ے کوچے سے ھم نگلے ریامٹ 
ہے چلے گے با جہراً کال ےگۓ) فرمایا نواب صاحب ترم !میں آپ کی شاھانه پیشکش 
کا بیحد شکر گدار ھوں۔عطیہ تو ے شک بہت دلکش و دلچسپ ہے مصداق مگر 
بدریا درمناع ے شار است وکر خواعھی سلامت برکناز است 

لیکن سیاسیات حاضرہ کومد نظر رکھ کر میں نہیں چاھتاکه ایک روز دست بدست 
دگرے اور پا بدست دگرے ھہوکر رباست سے نکلوں ؛ بملے ھی قبولیت ہے انکاز 
کردوں ۔ اس پر جناب نواب صاحب ہے کچھ وظیفہ مترر فرمادیا اور اصرار نه 
فرمایا اور بہت عزت ہے ریاست سے مخغص کیا ۔ 

علامہ سحوم و مغٹور خود ایک دفعہ سفبر صاحب افغانستان کی سعحس 
می حکم ٹابینا صاحمب سرحوم متم دمل یىی اک و مہارتکا لزکر کے ھوے 
فرماۓ لگے کھ میں درد گردہ کا پرانا مض تھا چٹانچہ اس درد سے میں اکثر 
ے تاب اور م جان ھوجایا کرتا تھا اور جب میرے. رض ہے سخت اشتداد 
کی صورت اختیار کری تو میں کوڈش کر رھا تھا که کچھ رقم جع کرکے 
آسٹزیا جاکر آپریشن کراؤں تقاکہ اس مرض ابکار سے چھٹکارا حاصل ھو۔ 
اسی اشا میں معری عغسرت اور شدت سض کی اطلاع جناب حکم نابینا صاحب 
سرحوم تک پہنچ گئی جس ہر حکیم صاحب نۓ مجھے تار کے ذویعہ اطلاع 
دی کہ آسٹریا جاۓ سے قبل علاج کے سلسلہ میں پہلے ان سے مللوں۔ چنانچه 
ڈاکٹر صاحب دھلی روانہ هوۓ اورسفر کے دوران میں هی رض کا دورہ آ پڑا 
اور اسٹیڈن دعلی ہے سٹربچر پر ڈال کر اقبال کو حکم نابینا کے مسکن ہر قریب 
جامع مسجد دعلىی پہنچایا گیا۔ حکم صاحب نے سب کوائف سن کر ایک دوا 
عطا یىی اور کہا کہ چند کھنۓے کے بعد آپ کو پیشاب بالکل سیاہ رنگت کا 
اراتا اس کی ٴسَیاہ رنگت ےے گھبرانا نہیں ۔ شدید درد کے بند کرۓ کے لئے 
بھی درا تجویٰز کی گئی جس ے دردکا اشتداد جاتا رھا اور نین آجاۓ ے بجد 
تسکین و راحت حاصل ہوئی ۔ ٹھیک وتت مقررہ پر ڈاکٹر صاحب کو بیشاب کی 
خاجت ھوئی اور فی الواقعہ پیشاب شہایت سیاء رنگکا تھا لیکن جوں جوں پیشاب 
خار ھوتا گیاء ڈاکٹز ماحب کی ان میں جان آتی گئی ۔ آخرش حکیم صاحب 
ۓ گفتگو کے دوران میں خود ھی فپرمایا کہ سنگ مثانہ اور گردہ ک پتھری 
دوا سے تحلیل ھوکر پیشاب کے ذریعہ کاملا خارج ھوجاۓ گی اور پھر کبھی 
ایسا درد پا دورہ نہں پڑے گا ۔ چنٹانچه اقہال ے فرمایا کہ مجھے بالکل آرام 
هو یا اوروہ دن اور آج کا دن ھے مجھے معلوم ھی نہیں که آیا مجھے درد گردہ 
کی ثکایت کبھی تھی بھی یا نہیں اور حکم صاحب کى توجه و عنایت ہے میرے 
سفر اور آسٹریا میں آپریشن کے جملھ مصارف اور زحات بچ گئیں اور عمیئتہ 
بعد ازاں می حکم نابینا اہب 1 طہی قابلیت اور حذاقت ک نائں رھا ۔و 
لوگ جو ہر شعبہ میں یوربی تفوق کے دادادہ ہیں اور یونانی طب ے اعراض 
اوراحتقار کا برتاؤ کرۓ یں ڈاکٹر صاحب ان کو یونائی طبی اءجاز کا درس 


دیا کرۓ تنے ۔ ایک مجلس میں کسی شخص ۓ چند طبی لطائف بیان کے 


.2:9 ۳تت ۔ 
بت 


اور کہا کھ پشاور میں ایک حکم عبدالقہ امی رھتے تھے۔ ان کے متعلق مشہور 
تھا کہ جب وہ قبرستان میں سے گذرے تو منہ پر کپڑا ڈال لیتے تھے ۔ کسی 
ۓ اس کا سبب دریافت کیا تو جواب ملا کہ چونکہ یہ سب مردے میرے ۔ 
علاج کے شرمندہٴ احسان ہیں لہذا مجھے ان ے شرم آتی ہے اورمیں منه ڈھانک 
لیتا هوں کە ان کو کیا منه دکھاؤں ۔ اس شخص نے اسی حکم عبدانقہ کے 
متعلق ذیل کے چند اشعار بھی ڈاکٹر صاحب کو سناۓ اور کہا : 

ملک الەوت رفت پیش خدا گذت اےلا ہزال ے ہهمتا 

در پشاور حگم عبدالقہ من بکے می کشم وآوصدتا 
یا سا:آزین کارز ملظل کن )ا او را خدیت 5کں فرما 

اس پر ڈاکٹر صاحب خوب :سے اور فرمایا کہ قنل٥ل)‏ سے اور کیا 
امید ھوسکتی ےے ۔ 

جب سردار صلاح إالدہن سلجوق سفیر افغانستان متعیه' دھلىی کے اعا پر 
اقبالء سید سلبان ندوی اور سر سید راس مسعود کا تعلیمی اور عرفانی وفد کابل 
گیا تو در حقیقت اسل متصد یه تھا که اعلول حضرت غازی محمد نادر غان ؛ 
سلجوق صاحب کی مدح و نا اور تشوبق کے باعث ڈاکٹر صاحب مرحوم ہے ملنا 
چاھتے تھے ۔ چنانچه اس وفد سے تعلیمی مشاورت کا استفادہ کرے کے نام سے 
علامه اقبال کو کابل بلایا گیا ۔ پہلے راقم الحروف کو وفد کے ساتھ بھیجنا 
تجوبڑ ھوا پھر یہ دیکھتے ھوۓ که میرے جاے سے سفارت خانہ کے کاروبار 
میں ھرج ہوا میرے بھانجے مسٹر عبدالمجید کو جو ٹائپسٹ اور اسسٹنٹ سکریٹری 
تھے بحیثیت اتاشی وفد کے ساتھ بھیجا گیا ۔ ان وفد کی کابل میں وہ آؤ بھکت 
ہوئی کے اس کی نظبرافغانستان کی تاریخ میں نہیں مل سکتی ۔ چنانچھ اقبال 
فی اگنآمئی میں بزبان خود فرماباکہ میں نۓ سوچا: کہ اگر کوئی موٹر 
تجناً لےجازں تو اعلول حضرت ۴۴ پاس بحجیٹیٹ ایک اولوالعزم پادشاء هموے 
کے ھرساغت کیاعلوا سے اعلول موٹریں موجو ہوں گی ۔ علیل هذا القیاس قلم 
تحریر ا اور تحائف کے متعلق بھی یہی خیال کیا ۔ ہو نہ ہو کوئی ایسا تحفهہ 
7 جاؤں جواپنی ثال میں ے نظبر اور رفیع المرتیت هو ۔ چنانچه اسی غرض کے 
لئے ایک تاررخی مطلا اورمذدب حائل شریف قرآن تجویز ی گئی اور جب 
ڈاکٹر صاحب حضور شاهانەمیں پیش غوے تو اعلوٰ حضرت ممد نادر خاں‌شہید 
کی آنکھوں میں وفور اخلاص ے معائق کے وقت آنسو ڈبڈبا آۓ اور اعلولءضرت 
فرماۓ لئے کھ الحمد تق متس اس روز کو یوم الہعید سمجھتا ھوں کہ 
مبری دیرینە آرزو پوری ھوی ۔ ڈاکٹثر صاحب ے بھی نھایت اغلاص بھرے 
الفاظ میں اظہار عقیدت فرمایا جس کے معانی اس کے لگ بھگ تھے : 
ہیا بیا کھ بدامان نادر آویزیم کەمصد ےک نہاد است و پاک طنیت‌است 
فتیرے در لباس خوۃ امیرے اسرے درد مندے دل پزیرے 

سمعانقه اور ملاقات شاہ افغانستان اور شاء سخنستان کا سان ایسا دلچہپ 
تھاکكکهە دائرہ تحربر میں نہیں سا سکتا ۔ بہر حال جب سلام و پیام کا دور خم 
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وا تو اقبال ۓ فرمایا کہ اعلول حضرت میں ۓ کوئی ہدیه اور تحفه حضور 
شاھانہ میں تقدیم کرنۓ کے لے بہت تفکر و تدبر سے کام لیا لیکن دنیا کی 
ہر چیز جھے حقیر نظر آئی ۔ ان کی بابت میں ۓ غیال کیا که بحیثیت ایک 
جلیل القدر تاجدار امدار افغانستان ہوۓ کے آ پ کو وہ سب اشیا و نماۓ الہی 
بدرجہ امم و اعظم حاصل ہیں لہذا میں یه حائل مبارکہ اعلی حضرت کی غدمت 
میں تقدع کرتا ہوں جس کے کلام الملوک؛ ملوک الکلام ہوۓ میں کوئی 
رہب وشک نہیں۔ اس پر محمد نادر خان ید ۓ تعظیعاً سر و قد کھڑےھوکر 
حائل سبارکه کو بوسە دیکر دونوں‌ھاتھ“وں‌ہے سر و چشم پر رکھا اور فرمایا کہ 
ڈا کٹرصاحب سعظم آپ ۓ یہ عدیہ مبارکہ عطا کر کے مجھے دونوں چہاں کی بادشاھی 
بخش دی سے ۔ اس عطیہ بزرکانہ کے تشکر کے لئے میرے پاس کان الفاظ نہیں؟ٴ 
اب دعا فرمائیے کہ الہ جھے اس پر عمل کرۓ کی توفیق عطا فرماۓ ۔ چنانچہ 
یه بلس نہایت تزک و احتشام سے ختم ہوئی اور ڈاکٹر صاحب فرەاۓ لگے کہ 
مجھے اس مجلس کے حبت آمیزو ولولہ انگیز تاثرات مادام الحیات فراموش 
نہیں ەوں کے ۔ 

افغانستان میں حکوستنی طرف سے اس وفد یىی تعام و تکریم اور ابراز اعزاز 
واکرام میں کوئی دقیقہ فر و گذاشت نہ کیا گیا ۔ چنانچہ اقبال ۓ ایک جلس 
میں کوہ پغان کا ذکر ان ڈرامائی الفاظ میں فرىایا۔ کہ جب ماری موٹر بغان 
کے دائرہ میں پہنچی تو مظاعر و مناظر قدرت کا وہ ے نظیر اور دلفریب ساں 
دیکھا کہ خود بخود خیال هوتا تھا کە 

آنچە می بیم به بیداریست یا رب یا بە خواب 

پغان کی نہایت وسیع انینہ نما و دلکشا سڑک بلور کی طرحشفاف و درغشاں 
جس میں ہے انسان کا چہرہ نظر آتا تھا پورپ کی خوبصوریق کو مات کری ۓے 
تھی ۔ سڑی کے دو رویه چنار کے درجه و ترتیب وار سر سبز درخت پہلے چھوۓ 
پھر اس ہے بڑے پھر اس سے بڑے یہاں تک کە اخب میں انکے سر فلیتکان 
معلوم هوۓ تھے اور وہ دیدہ افروز نظارہ پیش کرۓ تھے کهہ جس کا تؾذ کر دائرہ 
بیان میں نہیں آسکتا۔ سمڑک کے چو طرفه ساتھ ساتھ خیابان تھے جن میں سرخ 
بجری بچھی خوئی ایسی معلومعوی تھی که گویا یاقوت سائیدەکستردہ شد یعنی 
یاقوت کو پیس کر بچھا دیا گیاۓ !ور آفتاب کی کرنوں ہے بچلیكی طرح بجری کے ذرے 
چمکتے تھے اور ان خیابانوں ے ہرے سبزگھاس کے وسیع چمن ایسے معلوم هوےۓ 
تھے جیسے سبز و شاداب مخملی قالیں بچھاۓ عھوۓ ہیں ۔ ان چمنوں میں تھوڑے 
تھوڑے فاصلہ پر مدور طبقات گل تھے اور ان میں ایسے بو قلەون قسم کے خوش 
رنگ پھول تھے کہ جن کی نظر فریبی کی وجہ ے آنکھیں وہاں ے ھرگزھثنا 
نہیں چاہتی تھیں لیکن جب دوسرے طبقھٴ گل کی طرف نظر دوڑق تھی تو ان 
پھولوں کی خوبصور اور رعنائی کی وجہ ہے پہلے پھولوں کی جاذبیت بھول جایق 
تھی۔ دل چاھتا تھا کہ ہمیشہ ھی دیکھتا رے غرفیکہ هر طرف ایسا خوشگوار 
منفار تھا کە قدرت الہی کا جلوہ نظر آکر یہی غعر یاد آتا تھاء 
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سبحان من تحیر 9 صنعهہ العقول 
سبحان من بقدرتہ تعجب الفحول 
چمنستانوں کے پرے دو طرفهہ نہر جاری ے جس کے دونوں کناروں پر مر ور 
درغت سایہ فگن ہیں اور جنات تجری من تحتہا الانھار کا عملی منمونہ اور جلوہ 
پیش کرتی ہیں ۔ ہر سے ہرےسفیلسفید انڈا نما کوٹھیاں اور کوٹھیوں میں کہیں 
کہیں خوبصورت انغانی عورتوں کی جو نہایت عمدہ لباس میں ملبوس نظر آتیں 
یا ای جھلک پڑتی تو حور مقصورات ف الخیام کا ئقثہ سامنے هوتا تھا ۔ هر جانب 
یه فردوس تما سان یہی خیال اور تصور پیدا کرتا تھا ؛ە انسان عالم ٹای ے 
عالمجاودانی میں پہنچ گیا انال جاکر پہاژ ے ابشار کریق ےہ اس سے ےی 
معلوم ہوتا ے کہ پکولی ھوئی چاندی کا دھارا پہاڑ ے گرکر ایک ترانهہ 
گا وھا ے ۔ اس نقرہ ما پائی کے کرۓ سے نہایت سرد نسیم پیدا ہوتی ہے اور وہ 
نم خوش آئند دماغ میں داخل ھوکر دساغ کےھر خلیەمیں تلاش کرییۓے کہ 
اگر کوئی بیاری ہو تو انے پھینک کر ٹکال دے۔ ایسی آب و ھواکیٗ موجودگی 
کسی بمار کو نزدیک نہیں ےٴ دیتی ۔ المختصر ڈاکثر صاحب نے فرمایا کہ 
میں ے نیلپز “ وینس ؛ بوادی بولو ؛ جنیوا ایسے مقامات تفریحی دیکھے ھیں۔ 
لیکن ان کو بان کے سے پر فضا خوش ھوا کثیر المناظر تفریحی مقام سے کوئی 
نسبت ھی نہیں معلوم وی ۔ گویا کہ یہ قطعہ قطمة من الجنة ے۔ جب سب 
مناظر دیکھنے کے بعد ایک چمن سبزہ زار میں واپس آۓٗ تو میں حکومت 
افغانیہ کی خوش سلیٹگی ہے حبران ہوگیا۔ چمن بھی سبز اوو اس پر سبز مخملی 
گدار قالیں پھر سارا فرٹیچر بھی سبز رنگ حتول که سامان' چائےٴ چینک؛ پیالیاں 
وغیرہ بھی سراسر سبز ۔ اس پر خدمتکاروں کے سبز لباس عجیب نضارت و یکساتی 
و شادمانی کا ساں بیش کر رۓے تھے۔ جب ایے پر فضا خوشکوار اور ہک رنگی 
خوشن| کے ماحول میں عم کرسیوں اور کوچوں پر بیٹھ کۓ اورچائے وشی کی مجلس 
شروع ہوئی تو پاس ھی سنگین فوارۓ بھی سبز پتھر کے ہئے هوئے کھول دیئے 
ۓ۔ چونکه هھوا سُرد تھی جناب اقبال کو سردی عسوس عوئی تو آپہۓ 
فرمایا : 
ھوا سرد است' فوارہ را بسته کئید دریں خنی از فوارہ چہ متصد است یعنی 
ھوا ٹھنڈی ے فوارے بند کرو :فوازون تے اس سردی میں کیا مقصد ے ؟ 
یہ جمله سن کر جناب سردار فیض حەد غخان جو اس وٹثت حکومت انغانیہ کے 
وزیر معارف اور وفد کے مہاندار شاعی مقرر تھے ۔ ق الہدیہہ شعر کہنے لگے 
کہ اس فوارہ ہے یه مقصدے : 
عقد مروارید می سازد نثار مقدمت ورنہ از فوارہ مقصود دگر کے دارد آب 
یعنی فوارہ موتیوں کی لڑیاں پرو پروکر اپنے سرانان عزیز کے سر پر تچھاور 
کر زھا سے ۔ نہیں تو پائی کا فوارے سے اورکیا متصد ےۓ ؟ دکتور حوم 
پہ نی البدیہ شعر سن کر عش عش کرکے پھڑک گے اور هر طرف ے تحسین 
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آقرین گے آواڑے بلند هوئے لیکن ڈاکٹر صاحب کب اچلے بیٹھۓے والے تھے ۔ وہ 
بھی سردار فیض محمد خان صاحب کا شعر پڑ ھکر قوراً فرماۓ لگے ؛ 
مہربافنی ھا کەہ پر نین :کرد سازد شار ورله ازۂوارہ مقصود دک عمإداردہ آب 
ڈاکٹر صاحب ۓ قرمایاکه جب ہے میں وارد افغائستان عوا عوں او زآپ نے 
جو سے شر سہربائیوں کی بوچھاڑ یجھ پر کی ے؛ ہانی کے تطرے تسببح کے داۓ 
بن کر انہیں شمار کر رے ہیں ورنه اس کے سوا بھی پائی کے فوارےے بہت سے 
مقاصد ہوسکتے ہیں۔ اس طرح علمی مذاکرات میں رشک آفرین مجلس ختم ھوئی ۔ 
کون نہیں جانتا کہ اتبال تھایت ظریف الطیع بزرگ تھے۔ میرے بھائے 
ہبدالءجید اتاشی ہے بہت مہربانی کرۓ اور اکثر مذاق کرلیتے تھے۔ میرےبھانجے 
ۓے کہا کہ د کتؤر صاحین ۳یا اچھا عوکة]آپ :بھی جیساکه لوگ انگلستان ہے 
یادگار ے طور پر بیویاں لے آۓ یں افغانستان کا تحفه ایک افغانی خاٹون ے شادی 
لے جائیں ۔ اس 4 اقبال کو بہت داج۔جی ھوثٹی تو مسبہم ھوکر عبدالمجید 
سے کہنے لگے : مجید صاحب کیا کوئی افغانی خاتون جھ ے شادی کرنا 
پسیند کریے؟گی؟ٴ تو عید صاحب ۓ کہا کہ واہ صاحب آپ پادشاااخن آفو 
مشاغیر زمائه یکتائے روزکار کے سامنے سینکڑوں اکابرین افغانستان اپٹی صبیات 
پیش کردیں گے ۔ ڈاکر صاحب قرمانۓ لگے کھ ید صاحب یہ ایک 
خوش فہمی سے ۔ مجید نے کہا کہ صاحب اگر آپ کا حکم ہو تو میں "اس 
باررے می ںکوئی ذکر اور سر رشت هکروں ۔ تو ڈاکڈٹر صاحب هن یکر فرماےۓے لگے 
جید صاحب آپ تو بندرہ زس ے سفارت خانہ میں ترجائی کا کا م کر رہ ہیں ؛ 
آپ کو تو معلوم ہوکا, کہ اکر میں ۓ افغانی خخاتوں ہے شادی کرلی تو وہ 
مجھ سے کیسا برتاؤ کرے گی ۔ اس پر ید صاخب نۓ کہا کہ برتاؤ اچھا ھی 
کرے کی ٴ هاں سوہرے منہ نہار آپ کو جگا کر حک مکیا کرے گی: او ڈاکٹر 
او ڈاکٹر بر نیز برازے من چاۓ تیار کن ۔ یعنی او ڈاکٹر آٹھ قوراً میرے لے 
چائے تیار گڑایا اس پور ڈا ٹر ماب .(بیہت_ داچسہی ے 'ھنے اورکہا گھ 
جید صاحب کیا وہ سچ مچ تجھ ے یه کہیگی کە اٹھ چائے تیا رکرلے ۔ مجیدصاحب 
ےۓ کہا کہ والقہ وہ ضرور بە کہیگی اور اگر اس کو ایک وقت بھی چائے نە 
ملی تو وہ آپ کی" وہ گك بنائے کی کہ آپ کو نا با2 آجائیگی ۔ 
ڈاکٹر صاحب ہنس کر فرماۓ لگے که ءجید صاحب کیا.ییہ سچ ہے ؟ تو 
مجید صاحب خوش مزاجی سے کہتے تھے که وا ابن درست است۔ بخدا یہ سچ 
هے - بلکه کوئی کوئی خاتون تو یہ کہہنے ہے بھی لہ جھجھکے گی که او ڈاکٹر 
او ڈاکٹر بر خیرچائےد م کن۔کەاو ڈاکٹر اٹھ چائےتیارکر۔ اور اگر آپ ۓ سمتی 
دکھائی تو برملا کہدیگی که آوے خدا زدہ ڈاکٹر خیلے تنبل آدم ہستی ۔ 
او خدا کی مار ڈاکثر تو بڑا سست آدمی ے۔ تو اس پر ڈاکٹر صاحب دلبھر کر 
ہنسے اور جب کبھی تفربح کو دل چاهتا تو مجید صاب ہے ڈاکٹرصاحب فرماۓ 
کہ خوب مجید صاحب وہ غاتون افغان اورکیا کہیگی توسجید صاحب کہە دبتے 
کھ وا ہسا اوقات وہ غاتوں انغانی نارافق کے وقتپق 7وافع بھ یکردےگی : 
بحمد نال 


فلسمہٴ خودی کا جذبہٴ محرکہ 


اقبال کا اصل مسلک عشق عمدی ے ۔ وہ ھر چیز کو یہی عیذک لگاکر 
دیکھتے ہیں ۔ حتیل کہ انہوں ۓ خدا کو بھی ' رب محمد ؛ ہحوۓے کی حیثیت 
سے دیکھا ے ۔ بعتی جس نۓ محمد جیسے کامل انسان کو بنایا ے وہ خود کیا 
ھوکا ۔ یہ واتعه بہت مشہور ۓ کہ ایک ٹفا۔قی سے ان ے پوچھا که خدا کے 
وجود کے عقلی دلائل کیا ہیں ؟ اقبال ۓ جواب ہیا عقل دلائل کا تو یه حال 
عہ کھ جٹنے دلائل غدا کے ھهوے کے دیۓے جاسکتے ہیں اتنے ھی دلائل اس کے 
نه هوے کے بھی پیدا کئے جاسکتے ہیں ۔ اس ے ذرا متعجب ھوکر پوچھا: 
پھر آپ کیوں خدا کے وجود کے قائل ہیں؟ اقبال ے اس کا جو جواب دیا وہ 
ایک عجیب حقیقت کی نقاب کشائی کرتا ہے ۔ انہوں ےۓ کما میں تو صرف اس 
لئے خدا کے وجود کا قائل ہوں کہ محمد جیسا انسان کہتا ہے کہ خدا موجود 
ے۔ وہ جے کد دے کہ ه وہ ے اور وہ جے کہ دے کہ نہیں ےہ 
وہ نہی _یے ۔ 

اس جواب:ۓے اب اسانی یه اندازہ کیا جا سکتا بے کہ اقبال ۓ محمد رسول القہ 
کو جتنا کچھ اپنی عقل ہے سمجھا اس ے کہیں [یادہ عشق کی نکاہوں ہے 
دیکھا ۔ محمد کا نام نامی سنتے ھی اس کی آنکھیں اشکبار ھوجاتی تھیں۔ وہ غدا 
سے ناز بھرے انداز ے لڑۓ چھگڑۓ میں قامل نہیں کرتا لیکن محمد کے سامنے 
اس کا سرادب هھمیشه جھکا رھتا تھا ۔ رومی ے کیا ےہ: 

بزیر کنگرہٴ کعریاش عردانند فرشتہ صید؟ پیمبر شکارہ یژدان گیر 

یعنی خدا کی کمریائی کے زیر سایہ کچھ بلند ہمت سردان خدا ایپے 
بھی ہیں جو فرشتے اور پیغمبر بلک خدا پر بھی اپنی ک_ند ڈال لیتے هیں۔ اقبال 
کو یه شعر بہت پسند تھا ۔ وہ بھی اس مضمون کو اپئے انداز میں ادا کرے 
کے لئے ے چیں ہوۓ مگر پیغمبر کے ذکرکی جراات نہ کر سکے ۔ ادب مانع 
تھا اس لئے ا:نا کہ کر رہ گۓے : 
در دشت ج:ون من جہربل زبونصیدے ‏ بزدان بکمند اور اے همت مردانه 

اقبال جانتا ۓے کہ غدا عالم الغیب و الشبادہے۔ اس سے کوئی چیز 
پرشیدہ نہیں رکھی جاسکتی اس لۓ اپنا اعال امه غدا کے حضور پیش ہوے 
سے نہیں گھبراتا ۔ اقبال کو اگر کوئی گھبراہٹ ہوتی هھےٴ کوئی شرم دامنگیر 
ہوق ے؛ کوئی خطرہ ستاتا ے؛ تو صرف یہ کھ کہہیں ممد کے ۔امتے میری 
رسواتی نە هو اور میرے ثامهٴ سیاہ کو دیکی کر حعد کو صدمه نه ھو۔اس‌لۓ وہ 
بارکاہ ایزدی میں‌اننمائی درد سندی ےچیٹی اور دکھے هوۓ دل ہے دعا کرتا ‏ : 

تو غنی از ھر دو عالم من فقر روز حثر عذر ھاۓ من پذبر 

یا اگر بینی حسام ا گزھر از نا مصطفول پنہاں بگبر 





اھ 


ے۵ 


اس مضمون کو اقبال دوسری جگہ یوں دھراتاے : 
مکن رسوا حضور خواجہ ما را حساب ما ز چشم او نہان گپر 
غرض اقبال کا اوڑھنا بچھونا عشق محمدی ے ۔ س کزی تصور عشق عمدی 
ہے۔ سارے کلام کا حور عشق معمدی سے اور اسی حور کے گرد اقبال کی تام 
شاعری گردش کری ہے ۔ وہ خود کہپتا ہے : 
هر کہ عشق مصطفوغ سامان اوست_ بحروبر در گوشہ' دامان اومت 
در دل مسلم مقام مصطفول امت آ لن ماز ام مصطفول است 
وہ ے تکان کہتاےۓ ٭ 
طور موے از مبار خانہ اش کعبہ وا بیت الحرم کاشانہ اش 
اہن زمین از بارکاہت ارجمند آان از نوسه' ”۶ پایت ٴ۶ بلند 
اس سے بھی زیادہ ٠‏ 
معئی حرفم کنی تصدیق اگر بنگری پا دیدہٴ صدبق اگر 
قوت قاب و جگر گردد ہی از خعدا ےبوب تر گردد بی 
اس قسم کے جذبات سن کر بعض ۓ3ا پرست موحدوں کی پیشانی پر بل پڈجائیں 
تو یه قدرق بات ے اور وه اس ناگواری میں خلص بھی ہیں ۔ جب وہ سنتے 
هی 
سمندر سے ملے پیایے کو تبنم بخیلى ہے بہ رزاق نہیں ےا 
اورجب وہ پڑھتے هین: 
کبھی ہم ے کبھی غیروں: ے شنا۔ائی ےھ 
بات کہنے کی نہیں تو بھی تو ہر جائی ے 
تو خدا پرستوں کا چیں بجیین هونا ایک فطری تقاضا ے لیکن ہم اس مقام 
پر اقبال کی طرف سے صرف اسی قدر صفائی پیش کرۓ پر اکتفا کزیں کے ءٍ 
با خدا دیوانه و با مصطفیل مشیار باش 
اقبال کے تصورات کا ۔ارا عورھی عشق عمدی ے اوز وہ جوکچھ کہتا 
سے اہی جڈے سے کہتا ے: 
اے شیح پاک دامن معذور دار ”' او ““ٴ را 
صلح نامہ حدببيہ کے آغاز میں ” بسم اللہ الرحان الرحم “ لکھا گیا تھا۔ 
کفار قریش ے اعتراض کیا کة عم زخان وٴرحم کو نہیں جانتے۔ مارے ہاں 
'' با سەک اللوم “' لکھا جاتا ے۔ حضور ۓ کانب صلح نامہ سیدنا علی ستضی 
کو حکم دیا کهہ سم اللہ الرمن الرحم کو کاٹ کر با اسمک اللھم لکھو ۔ 
حضرت علی ۓ فوراً تعمیل ارشاد کرلی ۔ اس کے بعد قریش ۓ دودرا إعتراض 
کیا کہ اس میں لکها ۓے ' مذا ما عاعد عليه حمد رسول اللہ “۶ ( یعنی یه 
معاہدہ ھے جو محمد رسول اللہ ۓ کیا ےہ ) - اگر ہم رسول اللہ ھی مان لت 
تو جھگڑا کا کا تھا ؟ لہذا اے کاٹ کر '' مد بن عبداللہ “ لکھئے۔ حضور 
ے پهر حضرت علىی ے فرمایا کہ ر۔ول القہ کاٹ کر '' بن ردان ٢‏ 


ھ۵ 


لگھ دو۔ حضرت علىی ۓ دواٹ تام رکھ دیا اور صاف کهہ دیا کە مجھ سے 
یه نہیں ھوگا ۔ ذرا سوچۓے۔ معترض تو یہاں بھی اعتراض کرسکتا ے 
کہ رحان و رحم تو کاٹ دیا لیکن رسول اللہ کا لفظ قلمزد کرۓ ہے انکار کردیا ۔ 
لیکن کسی کو کیا معلوم کہ علىی کی اس ئافرمانی پر کنٹی فرما:برداریاں قربان 
هسں ۔ اور یة ادب و احترام عشق عمدی کا کتنا عام الثان 'مونه ے۔ بس 
کچھ ایسا ھی جذبه اقبال میں بھی کبھی پیدا هو ہاتاے ۔ با غدا دبوائه و 
با مصطفی هشیار باش ۔ وہ ھرشے کوعشق عمدی ھی کے ہیماۓ سے ناہتے 
ہیں۔ وہ جب استالی زنون حالل دیکھتے حیں تو انہی صرَفِ اس لئۓے صدمهھوتا 
ے کہ محمد کی امت کا یه حال کیوں ے؟ بس ادا ہے جھگڑۓ کھڑے ہوجاے 
ہیں ۔ ۶۶ شکوہ ““ کا ہر شعر اس گاگواہ ے ۔ پھر جب وہ دبن اسلام کے بسی 
دیکھتے ھیں تو انہیں ؛قط اس لئے اذیت ھوق کہ کے لد کے لے کرے دبن 
کی یه حااث کہوں ھے ؟ اس وقت وہ سہ۔ انوں پر برس پڑےۓے میں جس کی شہادت 
' جواب دکوٰه “ کے ابک ابک شعر ہے ملتی ھے ۔ غرض وہ خدا سے خذگی کا 
اظہار کرۓ ہیں تو محمد کی امت کی غاطر اور سسلانوں پر برستے ھیں تو محمد کے 
دین کی خاطر۔ دووں کا س کز ایک ھی ذات ے اور دواوں ‏ ۔م یىی غنگیاں 
عشق حمدی ھی کے جذے کے زدر اثر ہیں : 
یه بندہ دو عالم سے خفا میرے لئے عہ 


جب م۔لاتوتاے ناراض ھوے تونە مَلا کو چھوڑا نہ دوف کو/“نه 
مواوی کو بخشا نە مفت یکو ؛ نھ امام کو معاف کیا نہ غطیب کو ۔ نە دوسرون 
کوقابل دزگزر سمجھا نہ اپنے آپ کو ۔ اثہرں ۓ محسوس کیا که دین اسلام 
تو اہک زندہ و پائندہ حقیقت ے ؛ یہ نہیں مرمکتاہ مردہ تو وہ مذھب ےے جو 
مارے ختاف کوتاہ نظر مذھبی احارہ داروں ۓ خود وفع کرلیا سے اؤز اسی کو 
اسلام کا نام دے دبا سے ۔ خواہء غاط فممی کی وجہ سے هو یا اپنے مفاد 
کی خاطر ۔ ۱ 
دین کو مسخ کرۓ والے عوامل میں اتبال کو دو چیزیں بہت ن|بان 
نظر آئیں ۔ ایک عام فقیمہوںکا جەود جس نۓ دبن کو ایک متحرک حقیقت کی 
بجاۓ جامد مذھب پناکر رکھ دیا ۔ اوردوسرے عام صوفیوں کے وہ روحانی 
تصورات جو عجم ے مستعار لئۓے گئے۔ ان تصورات میںسب‌ے نإیاں وحدت!ااوجود 
کا عقیدہ تھا ۔ اس عقیدے پر تنصیلى روشنی ڈالنے کا یه موقم نہی۔ اتنا بتادینا 
کانی بے کہ اس عقیدے کے اثر سے نوے نی صد سے زیادہ صوفیاٴ <ہری ہوےۓ 
رۓے ۔ پھر جب جہریت اور عدم اغتیار کا لازمہی تیج به عقیدہ د وکیا کھ یه 
ساری کائنات چونکہ خدا ہی کے جال و جلال کا مظیر غہ اس لئے جو کچھ 
ہوتا ے اسی کی طرف ہے ھوتا ے ۔ گویا نە انسان کا اہناکوئی اختیارے ء نھ 
اغلاق اقدارکی کوئی قدرو قیمت : نە سزا وجزاکی کوئی توجیٹد ممکن ہے 
نه ٹیکی و بد یکا کوئی مطلب ؛ نہ 'س و تھی کے کوئی معنی اور نە سزا و جزا 
کا کوئی مفہوم ۔ انسان پس ایک مشمنی کٹھ پتلی ےے جس سے باز پرس پا 


0 


٦آ‎ 
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۹ھ 


جواہدھی کا سوال هی پیدا نہیں هوتا۔ 

پھر جب مخاہ تقدیر اسلام کا بھٹا رکن بنا تو انسائی ے اختیاری کی 
رھی سہی کسر بھی پوری ہو گئی ۔ تقدیر کا عام مفہوم یہ سمجھا جاۓ لکا 
کہ جو کچھ دنیا ہیں ھوۓ والا ے وہ سب لوح غحفوظ میں لکھا جاچکا ےہ اور 
اس کے خلاف کچھ نہیں ھوسکناٴ ایک پته بھی ‌اذن الہی کے بقیر نہیں ھل سکتا۔ 
گویا ان'ن بالکل محبورے ۔ اس کی تہجد گزاری بھی اس کی تقدیر ے اور 
چوری بھی اس کی لکھی ہرئی فقسمت هھے ۔ وہ اپنی تقدیر ہے مجبو؛ ھے ۔ ازخود 
اپنے اختیار ے کچھ بھی نہیں کر سکتا ۔ ظاھر ےہ اس تصور تقدیر کے بعد سعی 
وعمل: جدوجہد اور کوشش و تدبیر سے معٹیٰ عوجاق ے آَوَڑ جب یہ عقیدہ 
کسی قوم کے دماغوں پر مسلط ہو جاے تو اس میں ے عملىی اور ترک تدیبر 
بیدا اھ جانا _لاڑنی] اس ے ۔ اور یہ تتریباً ویسا ھی عقہ هو جاتارے'جیسا کە 
ھندوؤں میں چار ورنوں کے متعاق موجود ہے ۔ یعنی برهہمن یہی سمجھے کہ وہ 
حکومت کرۓ کے لئے پیدا هوۓ هیں اور شودر یہ ابان رکھے کہ وہ ان کی 
غلاظت اٹھاۓ کے لئے ھی وجود میں آۓ ہیں اور یہی ہاری نہ بدلنے وا لی 
تقدیر ۓے ۔ 

میرے ایک عزیز ایگ ایسے علاقے یں کے جہاں دو ایک رثیس داد عیشی 
دے رے تھے اور بای ءرام بووکے س رھ تھے۔ انہوں ۓ ہوچھاکه تمہارے 
سردار تو عیش کرےۓ یں اور تمسہیں یٹ بھر کر روٹی بھی نہیں ماتی ۔ اس ی 
کیا وجهھ ے؟ انہوں ػٹجواب دیا 7* ارک سرانی آغے “۔ اس کا مطلب یه 
عوا که انان اپنے اوہر ے تدایری و سے عملی کیا کوئی الزام نہیں لینا چاعتا ۔ 
وہ خوبصورق کے ساتھ یہ الرام نقدبر گے کانةول ہر ڈال کر الگ اتا ے ۔ 
یا یوں کہہۓے کہ اگر اس میں کچھ کرۓ کا جذبە پیدا بھی مو تو تتدبر 
عقیدہ اے تھپکیاں دے دے کر سلادیتا سے اور اس کے جذبهٴ عمل کو دہا 
دیتا ۓ ۔ وحدات الوجود اور تقد یر کے ڈانڈڑے جب آپس میں ملے اورے عملی 
و ترک تدبیر اذعان پر چھا گیا تو پوری قوم '' تن بہتتدیر؛' ھوکر رہ گئی۔ 
ذلتٴ نکبت؟ ےکومی+ ے چازی؛ بد عالیٴ حتی کہ ے دیٹی اور بد عملىی بھی 
صرف اس لئے گوارا هوۓ اگی که یہ تقدیر ال ہی ہے اور افتسان کا اس میں کوئی 
بس ھی نہیں چل سکتا کیونکە وہ تو جبور ٹھچرا ۔ اختیار ھو تو اسعی وعمل 
بھی هو۔ اس تصور اور اس کے ننیجے ایی 'اٹرک عمل ے اقبال کو ے چین 
کردیا۔ وہ ایک دو دھاری تلوارلے کر میدان میں کود بڑے ۔ ایک طرف 
وہ تقدیر کے اس غلط تصور پر وار کرۓ لگے اور دوسری جانب وحدت الوجود 
کر عقیدے ہر ضرب لے 'لگے۔ اقبال کی اسی 'لموار کا نام فلفہٴ غودی ے۔ آپ 
ند یر کے متعلق کہپتے ہیں : 

تقدیر کے پابند نباقات و جادات مومەن نقط احکام الہی کا ے پابند 
دوسری جگە لکھتے ہیں : 
عبث ہے شکوہٴ تندیر بزدان ‏ توغود تقدیر بزدان کہوں: نہیں ۓ 





۰ 
اس ھے۔۔ ےھ 


ٹیسری جگھ گرج کر کہا : 
کافر ے تو تقدھر پھ کرتاے بھروسا ‏ مومن ہے تو وہ آپ ے تقدیر الہی 
اور چوتھی جگە پوری تیزی و تندی کے ساتھ بول پڑے : 
غودی کو کر بلند انا کہ ھر تقدیر ے پہلے 
خدا بندے ہے خود پوچھے بتا تبری رضا کیا ے 
ملاحظه فرمایا آپ ۓ ؟ خودی کی تلواری یه ایک دھارے جس کا وار 
عقیدہٴ تقدیر پر پڑ رھا ۓے ۔ اس نلواری دوسری دھار ۓ عقیدہٴ وحدت الوجود 
کی طرف رخ کیا اور اس کے سب ہے بڑے مبلغ شیخ اکبر عی‌الدین بن عربی 
سے ئکر لے لی ۔ اس١‏ تھوڑی سی تفصیل سن لیجے ۔ 
ہر فروری ہ۱ کو علامه اقبال ۓ (حضررت مولانا شاہ سلیان پھلواروی 
کو ) اھیکی خط میں لکھا کہ تجلی ذات کا ذکر کرۓ ہوۓ شیخ ابر فرماۓ 
ہیں ؛ . 
وما بعد ھذا التجلی الا العدم المحض غلا تطع ولا تحب ف ان ترتی 
من ھذہ الدرجه" سن التجلى الذاق ۔ 
( ترجمہ ۔ اس تجلی کے بعد عدم بحض سے لہذا اس بات کی نہ امید رکھو 
نہ خواہەش کہ تجلىی ذاتی کے اس مقام ے اوپر بھی جا سکوگے ) ۔ 
شیخ اکر عی الدین بن عرىی کےاس تصور ے اختلافکرۓ هوۓ 
اتبال و مارچ وم کے خط میں پھر لکھتے ھیں: 
فارسی شعرا ے جو تعبیر اس مسئلے کی ہے اور +و تاج اس ے پیدا هوۓ 
ہیں ان پر مجھے سخت اعتراض ۔ یو تعبییر مجھے نہ صرف عقائد اسلامیہ کے 
غلاب معلوم عرق ۓے بلکه عام اغخلاق اعتہاررے بھی اقوام اسلامیه کے لے ضر 
سے ۔ یہی تصوف عوام کا ھے اور شرخ علی حزین نۓ بھی اسی کو مداظر رکیھکر 
کہا تھا که '' تصوف براےۓ شمرکفتن خوب است؟“'۔ (یہ خعاوط ”'خامم سلیای“' 
میں اور ماہامہ ” ثقافت * یں شائع ھوچکے میں اورامل حالت میں جناب 
طفیل صاحب مدیر نقوش کے پاس معحفوظ ہیں )۔ -_ 
ایک اور سوقع پر اقبال ۓے اس قسم کے توف کے متعاق کہا کە؛ 
* یه اسلام ى سر زین میں ایک اجبی پوداۓے “۔ 
وحدت الوجود کے عقیدے سے جو نتائج پیدا عوۓ اس کا اندازء ان افعار 
ے ہوتا ے جوعتلف شعرا ےۓے کہے ھیں ۔ مثلڈ ایک شعر یہ ے ۔ 
خود کوزہٴ و خود کوزہ گر وخود گل کوزہ ۔- خود رند سبوکش 
خود بر سر آن کوزہ خریدار برآمد ‏ بشکست وروان شد 
اقبال کی طرف ے اس کا جو'ب بھی سنتے چلۓ : 
خود گیری و خود داری و گابانگ انا ااحق 
آزاد هو سالک تو ہیں یہ اس کے مقامات 
حکوم هو سالک تو یہی اس کا '”٭ھمه اوست:؛ 
خود مسرسدہ و خود سرقد و غود سر گ مفاجات 
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میر تھی میر ے تو اور صفائی ے کہ دیاء 
ناحق ہم مجبوروں پر تہمت ہے خود غتاری کی 
جو چاہیں‌سو آپ کریں میں ہم کو عبث بدنام کیا 
اور حافظ شبرازی پکار اٹھے : 
گناہ اگرچہ نبود اختیار ءا حافظ 
تو در طریق ادب کوش و کو گنا من ست 

اس شعر کا داخلىی تضاد ملاحظه هو کہ حافظ گناہ کو تو انسانی اغتیار 
سے باھر بتاے ھیں لیکن گناہ کو اپنی طرف منسوب کے کے لئے جو طریقہ' 
ادب بتاۓ ہیں اس کے لئے کوشش کی فرمائش بھی کرۓ ہیں ۔ سوال بے 
کہ جب سازے اعال ھی خداکی طرف ے ہیں تو ادب,اغتیار کرۓے کے لۓ 
یہ کوشش کیسی؟ 

بھارت کے صوبه بہار مین ایک ضلعی صدر مقام ھے چھپرا ۔ یہاں کر 
لہ ' کرم چاہ “ میں ایک صدی پیشتر لوگ بڑے زوروشور سے عرم 
مناۓ تھے لیکن ساتھ ھی وحدت الوجود کے بھی قائل تئے۔ یعنی وھی ایک 
ذات حسین بھی ہے اور وھی یزید بھی ۔ٴ چنانچہ ایک شاعر سے کونی نکی 
لبٹی رکھے بغیر واقعہ کربلا کا نقشہ بوں کھینچا : 

اللہ ے اللہ کو پانی نہ بلایا _. التہ ے انتہ کہ غیے کو جالایا 

اے کہتے هیں ”' ڈائریکٹ اہروچ ٠“‏ جو دل میں تھا صاف لفظوں میں 
کە دیا۔ نہ کوئی گواؤ ٹھراڈ ھے تہ کوئی ابچ پیچ ۔ ایسا مضمون ے 
کہ شعر پڑھتے هی وحدت الوجود کا سارا مسئله سمجھ می آجاتاے ۔ 

پٹنه ( عظم آباد.) کی ایک مشہور خانقاہ میں خاص خاص مریدوں کو 
ایکیذ کر اور اس کے مراقنےکی تعلم دی باتی ے۔ اور وہ ذ کرے ''لا الە الا اناہ" 
بعٹی میرے سوا کوئی خدا نہیں ہی تو خدا هوں باق ساری کائنات ڈمر غدا 
ے) ۔ یہاں پھر وھی دوئی آگئی جسے مٹاۓ کے لئے یہ وحدت الوجود کا ذ کر 
و سراقبه ایجاد کیا گیا تھا ۔ ایے ھی ذاکر و شاغل گوشہ نشیں صوفیوں کو 
محاطب کر کے اقبال کمہتا ہے ء 
یه حکمت ملکوقی یه علم لاوق حرم کے درد کا درماں نہیں ت وکچہ بھی نہی 
یہ ذ کر نیم شبی یہ مراقبے یه سجود تری خودی کے نگہہار نہیں ت وکچھبھی نہیں 
زبان ۓ که بھی دیا لا الەت وکیا حاصل دل و نگاہء مسلاں نہیں توکچھ بھی نہیں 

بہر حال دیکھنا یہ چاہئے کہ اس عقیدے کا عملىی زندی پر اثر کیا پڑتا 
ےے ؟ ظاھرے کہ اس کا اثر تعطل عمل ھی ھوسکتاے ۔ نہ بدی ہے جنگ 
کی ضرورت' نہ ٹیک کی اشاعت کی حاجت۔ اس لئے که جو کچھ ھورھاۓے 
ٹھیک ہو رہااۓے اور سب اس کے جلوے ہیں اور اسی کی طرف ہے میں ۔ اس 
میں ا:سان کا کوئی اغتیار ھی نہیں جسے وہ کام میں لاسکے ۔ اس تصورے 
اسلام کے ام اواس و نواھی اور اس کی دی ھوئی ساری اخلاق اقدار ءبث و 
ےج کار ہوجاتی هیں ۔ باز پرس' جوابدھی اور سزا و جزا کے کوئی معنی نہیں 





بد 


رھتے۔ بلکہ واقعہ یہ ھے کہ اس نوع کی وحدت ااوجود میں انسان کا کوئی 
الگ انفرادی وجود هی باق نہیں رفتا ۔ 
یه چیز اقبال کوکھا گئی اور اس‌ۓ خودی کا فل۔فہ قوم کے'سامتے پیش کیا 
جس کا مطلب آسان لفظوں میں یه ۓکە غدا ے الگ هارا ایک انفرادی وجود 
ے اوريە عمیشه باق رے گا۔ عم خدا میں جذب ھوکرختم نہیں ہوں گے 
بلکه صفات خدا کو اپنے اندر جذب کر کے اپنی انفرادیت کو اور زیادہ مستحکم 
بنائیں گے ۔ هارا انجام ” عدم عض “ نہیں جیسا کھ این عربی کہتے ہیں 
بلک بقاۓے دوام عارا انجام کے ۔ ہم جبور کٹھ پتلی نہیں کهہ تار حلاے والا 
جس طرح چا تار علادے اور ہم اس کے اشارے پر ناچتے وہیں ۔ ہم خود 
ایک الگ با اختیار وجود رکھتے ہیں اورجو کچھ کرۓ هیں اہنے ارادہ و اختیار 
ہے کرۓ ہیں اوراسی کے مطابق نیک وبد یا تخرببی و تعیری اتیجه پیدا 
کرۓ ہیں ۔ ہم ے ور و ے اختیار نہیں ۔ اہنے عمل کے خود ذمه دار میں ۔ 
ھم خود اپنے ارادہ و اختیار ے اپنے آپ کو تباہ و براد کرکے ذلت کے عمیق 
غار میں گراۓ ہیں اور خود هی اپنے عمل سے افلاک کی بد یو ں کو چیرۓے 
ہوۓ کائنات کی تسخمر کرتۓ ہیں ۔ ہم مشیت کے آگہ جا۔ات و نباتاتی طرح 
سر نہیں چھکائے رھتے بلک مشثیت سے جنگ کرۓ ھیں اور یہی جنگ کرکےہ 
رضاۓ الہی حاصل کرۓ ہیں ۔ ہم جبر کے آب و گل ہے پیدا موئے ھیں لیکن 
جاری ساخعت می ے پناء اختیارات کا خمبر رکھ د یا گیا ے : 
فطرت آشفت که از خاک جہان عبور 
غود گُرے خود شکنے خود نگررے پیدا بعد 
ہم ھی خود ساز ھیںء ہم ھی خود شکن ہیں“ ہم ہی خود گر میں اور 
عم ھی خود نکر ٹس ۔ ھم ھی خود دار اور عم می خود شناس ہیں یه 
ساری کائنات امکمل سے اور شم اس کی تکمیل کو رعے کس ۔ وہ خلاق مطلق 
کو بخاطب کر کے انسانی خلاقیوں اور صلاحیتوں کا ذکر یوں کرۓ ہیں : 
تو شب افریدی چراغ آفریدم تو گل آفریدی اباغ آفریدم 
بیابان و کہسارو راغ آفریدی _ خیابان و گلزارو باغ آفریدم 
من آمم کہ اڑسنگ آئینھ سازم ‏ ےن آنم از زھر نوشیلہ سازم 
تقدیر؛ وحدث الوجود اور خودی تینوں مس؛لے اور ان کی تشربح بڑا پھیلاؤ 
چاعتے هیں ٴ کہ یہاں اس کا موتع نہیں ۔ دکھانا صرف یە متصود تھاکە تقدیر 
اور وحدت الوجود ۓ عملى طور پر اپنا جو اثر چھوڑا وہ ممود کی بجاۓ جمود 
اورسعی وعمل کی بجائے تمطل اور غط توکل ہے اور اسی کو دور کرکےزندی 
میں حرکت پیدا کرۓ کے لۓ اقبال کے دل ودماغ ے فلسفہ خودی نۓ ہنم 
لیا ۔ خودی کے کچھ مدارح بھی ہیں جن کا آخری دوجہ ذات حق ے پیوستگی 
سے لیکن یه وہ مقام نہیں جہاں فنا ھوکر انان عدم عض ہوبائے بنکە یہیں 
پر ہے بقائےدوام حاصل ہوق ہے۔ ان مدارج کا ذکر اقبال ہوں کرتا ے : 
شاھد اول غعور خوبشتن خویش را دیدن بنور خویشتن 


۶ 
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شاہد انی شعور دیگرے خویش را دیدن بنور دیگرے 
اد ثالٹث شعور ذات حق خوبثی را دیدن بنور ذاتدحق 
اس سلسلے میں ایک ضروری نقطہ بھی سن لیجئۓے جس کی طرف غالبا توجہ 
نہیں دی گئی ے۔ قوم کا جو عقیدہ و :اریہ ہوتا ےہ اسی کے مطابق امر۔ کی 
زندگی بھی ڈھلتی ہے اور زندگی کے هر هر گوئے ہر وہ نظربہ ابنا اثر ڈالتا ے ۔ 
تعلیم ؛ سیاست ء تجارت ٤‏ عبادت ء ازدواج ؛ رسم و رواج ؛ طرز بود وماندء 
غرض هر گوشہٴ زندکی پر وہ عقیدہ اثر انداز هوتا ھے ۔ وحدت الوجود کے عتیدے 
ے2 بھی کچھ ایے ھی اثرات چھوڑے یں ۔ متحدہ ھندوستان میں صدیوں ان 
شیوخ طریقت اور ان غبر مسلموں (بھگتوں اور سادھوؤں) کا اثر و اقتدار رھا ۓے 
جو کسی نہ کسی رنگ میں وحدت الوجود کے قائل رے ہیں ۔ اس عقیدے سے 
باعمی تعصب تو بہت کم ھو جاتا ے لیکن وہ عصبیت بھی ختم ہوجاتی ہے جو 
ایک ١ین‏ یا ایک قوم کی انفرادی بقا کے لۓ لازمی ے ۔ بہر حال: اس عقیدے 
ت٠‏ اثر یہ پڑا کہ بڑے بڑے مسلإان لیڈر بھی وحدت ادیان کے قائل خوگئے جس 
کی واضخ شکل برہمو اج ھے۔ اس کے بعدہ اس عقیدے ےۓ جب آسیاسی ونگ 
اختیار گیا تو کفر و اپاؤخ کو ملا کر اٹک جو قومیت کی بنیاد ڈان: گی ے 
یعنی جب وجود ایک اور دین ایک ھے تو قومی کیوں دو هوں؟ متحدہ قومیت 
اور ۴ اس سحر ۓ بڑے بڑے لوگوں کو متاثر کر آیا اور اس کا پرچار شروع 
ھ و گیا۔ لیکن دوسری طرف اتبال قلسفہ* خودی کو بیدا رکرچکے تھے جس ہۓ ایک 
چھوٹے وجود کو بڑے وجوڈ میں جذب موکرغتم ھوۓ ے بچالیا ۔ آنے عمد 
علی جناح جیسا مرد موسن مل گیا جس ہے دو قومی نظربے کا انجکڈن لکا کر 
ۃلسفهٴ خودی کے ٹیم جان جسد میں جان ڈال دی اور بدلائل یه واضح کر دیا 
کہ مسلانوں کی قوم ایک الگ قوم ہے ۔ خودی؟کا تقاغا اور اہ ے عود 
شناسی؛ خود داری اور خود نگری ۔اسی احساس ےۓ مسلانوں کو عندو قوم می 
جذب ھوکر۔ ختم هوے ے بچا لیا. مختمبر لفٹاوں میں یوق سمجھۓ کد تقدہر 
اور وحلاتِ الؤجوذ ]کی عتیدرے کا سیامی ایڈیشن متحدہ قومیت کا نظریہ ے اور 
فلفه* خودی کا سیاسی انعکاس ملکت پاکستان کا علیحدہ وجود ہے ۔ 
حمد جعفر شاہ پھلواروی 


عورت کا مقام اقبال کی نظر میں 


یوں تو اقبال کا تمام کلام قوم کے ھر فرد کے لۓ پیام حیات ے ؛ان کا 
ہر شعر ارتقاء ہستی اور انسانی شرف کی غصوصیات کا حامل سے ۔ وہ اسے اپنی 
عظمت اور قوت ہر اعتماد کرۓ کا سبق دبتے ہیں ۔ وہ انسان کو اپنی معنوی 
اور صوری فضلیت کا احساس دلاۓ ھیں ۔ خودی کو پہچاٹنے اور کمالات فطری 
کی قدر کرۓ کی تلتین کرۓ هیں ۔ اقبال ادب براۓ ادب کے قائل نە تھے ان 
کا ایک نصب العین تھا جس کی طرف وہ مسلان قوم کی عدابت کرنا 
چاہتے تھے ۔ 
ثغمةہ کجا وسن کجا ساز سخن بہائه ایست 
تشوے تطار می کشم ناقد* بے زمام را 
وہ فا۔قی تھےٴ ایک عظیم مفکر تھے ؛ عاشق رس۔ول تھے ۔ ان کا قرآن سے 
والہائه شغف اور رسول اللہ ے والہانه عقیدت ان کے ھر شعر ے عیاں ے۔ ساتھ 
ھی مہاتھ دور حاضرہ کے رجحانات ء مغرب کا بڑھتا ھوا اقتدارء مشرق پر اس کا 
بے پناہ تملط ؛ مشرق و مغرب کا تہذیبی و مدی تضاد ء بڑھتی ھوئی اقتصادی 
بھوک ؛ مذھب سے بیزاری اور کمیونزم کا زور ۔- یه تمام حالات ان کا عینی 
مشاععدہ تھے ۔ 
دنیا کے ان رجحانات کو قران کی کسوئی پر برکھا . زمان و مکان کے بت 
توڑۓ کا اس سے زبردست حربه اور هو بھی کیا سکتا تھا ؟ مغرب کی مادہ 
پرستی ؛ اس کے ذھتی هیجانء سیاسی ے چینی؛ باعمی جنگ و جدل کا باعث بن 
و 7 کو وہ اس هیجان سے دور رکھنا چاہتے تھے اور اس کا واحد علاج 
واعتصمو بحبل التہ جمیعا ولا تفرقو (اے سسلانوں سب مل کر اللہ ک رسی کو 
مضبوط تھاملو اور باھمی تفرقات مٹادو) مس ڈعونڈۓ تھے۔اکثٹر جگهہ وہ امان کو 
عشق اور ومن کو مرد حق کے الفاظ سے تعبیر کریۓے ہیں ۔کمہتے ہیں : 
عقل و دل و نک کا مرند۔اولی ے عشثق 
عشق نه ہو تو شرعو دیں بتکدہٴ تصورات 
پس جب ام اسلامی عقائد کی بنیاد عی اعان یا عشق پر قاثم عو تو 
کیوں نە اے عقل ء دل اور نگاہ کا مہ شد اولیں تسلیم کریں 2 
سشرق کے انحطاط اور اقوام مشرق کے زوال کا سبب یھ تھا که وه اپنی 
خودی کو محو کرچکی تھی ۔ انسافی عقائد میں ضعف و اضحلال واقع ہو چکا 
تھا ۔ امان ضعیف ھوچکا تھا ء اعال قبیح تر هوچکے تھے ۔ آسائش اور تساھل 
رگ رگ میں رایت کرچکے تھے غرضیکہ ایک خواب گراں تھاکہ ھر فرد 
اس کی لپیٹ میں آگیا تھا ۔ بے قصد زندگی سسک ری تھی ۔ اقبال اس انحطاط 
ہے باخجر تھے ۔ وہ مات اسلامیه کو ایک م رکز کی طرف جع کرنا چاہتے تھے ۔ 


َ 


2. 


کےے عفا ‏ یف 
٦۰۵‏ 


اس مقصد عظرم کو پورا کرۓ کے لئے انہوں ۓ قران حکیم ہے استفادہ کیا ۔ 
ان۔ کے بیشتر اشعار آیات قرآئی کے ترجان ہیں ۔ ان کا مرد حق ء قرآن کے مرد 
مؤمن کی سمام خوببیوں کا حامل سے ۔ وہ ضط نس صجرو تحمل؛ء عزم و استتلالء 
قوت و عظمت ٤+‏ اعمان و ایثار کا مجسمہ ہے ۔ وہ عشق رسول اور عشق الہی سے 
سرشارےے ۔ وہ خود ت ناس ہے خدا شناس ہے ؛ اپنی صلاحیتوں کو سمجھتا ے 
اور انہیں بروۓ کار لاےۓ کے لئے جدوجہد کرتا ھے ۔ فرماےۓ ہیں : 
تو اسے پیمانه* امروز و فردا ے نہ پاپ 
جاوداں پیہم روادء ھردم جواں ھےزندگی 

ظاعرھہ کہ یہ تمام خوبیاں عر فرد میں هوٹا ضروری ہیں اور چونکھ 
عورت بھی اپنی انفرادی حیثیت رکھتی ے وہ بھی قوم کا ایک فرد ہے لہذا 
اس میں ان خوبیوں کا ھونا اتنا عی ضروری ہے جتنا کہ ایک مرد میں ۔ اقبال 
خوذ فرماے ہیں : 

مرد و ژن وابسلہ یک دیگراند کائنات شوق را صورت گراند 

کائناتمیں عشق و امان کی گرمی ء عورت اور مردی وابہ:گی سے ھی ٹاثم 
ے اللہذا قوم کو عروح اور کال تب ھی حاصل ھوسکتا ےے جب که مرد و 
زن انفرادی طور پر اپنی شخصرت کی تکمیل کرلیں ۔ 

مگر اقبال ۓ ان "مام خوبیوں کے ساتھ ساتھ عورت کا اہک خاص مقام 
مقرر کیا ہے ان کے اردو کے کلام میس اس حد کا دائرہ مقرر نہیں ۔ اس کا 
غاکہ دھندلا اور اس نقشھ کے خدو خال اف نظر نہیں آۓ ۔ فرماۓ ہیں : 

میں بھی مظلومی* نسواں سے ھوں غمناک بہٹ 
نہیں ممکن مگر اس عقدہ* مشکل کی کشود 

''ملت بیضا پر ایک غمرائی نظر““ کے ءنوان سے ایک مقالهہ میں مسلان 
عورت کی تعلیم کے متعلق یوں رائے زی کرے ہیں : 

'مسلان عورت کی تعلیم کے متعلق میں چند کات کہنا ضروری سمجھتا 
هوں ۔ کھلے کھلے الفاظ میں اس امر کا اعتراف ضرور کروں گاٴ کہ بفحوائے 
آ یه کریمه ''الرجال قوامون علىی النساء“: میں عورت اور مرد کی سمساوات مطلق 
کا حامی نہیں ھوسکتا < یہ ظاھر ھے که قدرت ۓ ان دونوں کے تفویض جدا 
جدا خدمتیں کی هی اور ان فرائٴثض جداکائه کی صحرح اور باقاعدہ ا:جام دی 
خانوادہٴ انسانی کی صحت اور فلاح کے لۓ ضروری ہے ۔ مزید برآں م۔لمان 
عوت کو جاعت اسلامی میں بدستور اسی حد کے اندر رھنا چاہئے جو اسلام 
ے اس کے لئے مقرر کردی ےہ اور جو حد اس کے لئے مقرر ککردی ھے اسی کے 
لحاظ ہے اس کی تعلم ھونی چاہئے۔ ہاری جاعت کا شمرازہ اس وقت تک بندها 
رہ سکتا ے جب تک مذہب اسلام اور تہذیب اسلام کو ہم پر قابوے ۔ 
چونکہ عورت کے دل و دماغ کومڈھی تخل کے ساتھ ایک خاص ءنا۔ہت 
ہے لہذا قوسی عستی کی بقا کے لۓ يہ بات ضروری ہے کہ هم عورتوں کو 
ٹھیٹھ مذھبی تعایم دیں۔ جپ وہ مذھی تعایم ے فارغ ہو چکیں تو ا نکو اسلامی_ 


٦ 

تاریخء علم تدیمر ؛ خائه داری اور علم اہول حفظ صحت پڑ دایا جاۓ ۔؛؛ 

یہ توهیں اقبال کے واضح خیالاتعورتی تعلیم کے بارے میں ۔ جہان تک 
آرادی" نسواں کا تعلق ہے وہ اس بارے میں' اور بھی حتاط نظر اے ہیں۔ اسیق 
وجہ یہ ےہ کہ وہ اس آزادی کے پس منظر میں مغربی تہذیب کا بڑھتا هوا 
سیلاب دیکھ رۓے ھیں۔ انہیں ڈرے کہ کہیں یه سیل رواں خس و غاشاک 
کے ساتھ ساتھ صدف کو بھی بپاکر نہ لے جاۓ ۔ انہیں فرنگی تہذہب کی 
لا مذھییت ے نفرت ے ؛ٴ وہ ان تاثرات کو زھر ملاھل ے کم نہیں سمجھتے ۔ 
اور چونکەان کے دل میں عورت کے لئے ایک خاص احترام اور عزت ہے اس لئے 
وہ اس کی ہستی کو مغرب کے مسموم تاثرات ے عنوظ رکھنا چاھتے هیں۔ اپنی 
شٹری میں غطاب بہ مخدرات اسلام کہ عنوان سے یوں فرماۓ ەی * 

اے ردابیت 'پرفہٴ ٹاموس ما تاب تو سرمايهٴ فالوس ما 

( اے سان غاتون تبری چادر مارے عزت و نا۔.وس کی حفاظت ے ۔ 
قوم کے فانوص تیری نیک سرشت اور ابمان کے ئور سے آروزاں ہیں ) ۔ 

طینت پای تو مارا رحمت است قوت دبن و اساس ملت است 

( تیری شرافت ہہمارے لئے رحمت ہے ۔ دین اسلام کی قوت ہے اور مات 
کی بنیاد ے ) ۔ 

اقبال ۓ عورت کو ایک اعلی وارفم درجہ دیا ہے اور وہ چاھہتے یں کهہ 
عورت شرع اسلام پر گمزن ھوکر اس منصب برگزیدہ کی امین بن جاۓ ۔ اقبال 
زلدگی کے هر شعبەمیں میانه روی کے حامی نظر آۓ ہیں۔ آزادی نسوان کے بارے 
میں فرماے یں : 
بڑھجاتا ے جب ذوق اظرابتی حدوںے ہوجاۓ:.ہ×یں ااکار براگدہ و ابر 

ھرشے جب حد اعتدال سے گزر جاتی ہے تو وہ ژزوال ک عورت افتیار 
کرلیتی ہے ۔ بہی حال آزادیٴ نسواں کا بھی ہے ۔ اسی لۓ اقبال چاہتے هیں 
کہ مد اس گوؤغعر نایاب کی خود حفاظت کرے ۔ کتھتے ہیں ء 
ۓ بردہ نہ تعلیم ؛ نشی ہو کہ پرانی ‏ سسوائیت زن کا نگہبان ھے فقط مرد 
جس قومۓ اس زندہ حقیقت کولہە پایا ‏ اس قوم کا خووٹید بہت جلد هوا زرد 

یەایک ایسا فلسفهٴ زندی ےکہ اکر قوم کے افراد اس فزض کو سنبھالنے 
کا ذمه لے ایں تو قوم میں‌ے راہ روی اور دیگر کر انگیزیاں بکسر ختم ەومائیں۔ 
زندگی میں هیجان اور پریشانیاں دور ہوجائیں ۔ حدود کے قید وبند ے آزاد 
سد و زن میں زیادہ اغطراب زبادہ مایوسی پائی جاتی ہے چنانچھ ءورت مرد یی 
حفاظت سے تو آزاد ہوگئی ہے مگرلا شعوری طاور پر وہ پھر اسی دائرہ عدود میں 
واپس انا چاھتی ہے اور سرد اپنے کھوےۓے ہوے مقام کو پھر حاصل کرنا 
چاہتا ےہ ۔ اقبال کو اس کا اعتراف ہے کہ ء 

دجود زن سے ے تصوبر کائنات میں رنگ 
اسی کے ساز سے ےہ زندی کا سوز دروں 


مگر یه رنگیٹی اس کےظاھری رنگ ورخ تک مدود لہیں۔ زادی کا 


تو 


ے۹ 


سوز و عشق اسی کے سازی آوازے ۔ مگر: 
شرف میں بڑھ کے ریا ہے مشت خاک اس کی 
کہ ھر شرف سے اسی درج کا در مکنوں 

عورت کی مت غاک اس قدر گرانقدر کہ عروج ثریا اس کے سامنے ہیچ ۔ 
یه عظم درجه عورت ۓ اس لے پایا ۓے که وہ دنیا میں ایک اەم کردار ادا 
”کریۓ کے لئے پیدا ہوئی سے اوروہ ےہ ماں کی حیئیت ۔ تخلیق کائثنات میں 
اقبال اسی خیال کے حامی هیں اکر عورت اسی مقام تک کامیابی سے پہنچ ہاۓ 
تواس کی تخلیق کی غایت ہوری ٭وجاۓ ۔ 
راز ے اس کے تپ ءم کا یہی نکتهٴ* وق آتشین لذت تخلیق ے ےے اس کا وجود 

ماں کا لفط شہر ہر ؛ اس کا درجه بلندء اس کا کرداراەم اس کی آواز پر 
بڑے بڑے سنگدل سرکش موم کی طرح نرم پڑجانۓے نہیں ؛ اس کی محبت کے 
آگے بڑی بڑی عظیم ہستیاں سر تسلیم غم کردیتی ہیں ۔ اس کی محبت کے 
زیر اثرونی نوع بشر مرتبهٴ پیغمہری حاصل کرلیتا ھے ۔ اقبال کہتے ہیں 

از'"اسومٹ گرم راتار حیات از امومت کشف 'امرای حیاٹ 

( زندکی کی گرمجوشی ماں کے دم سے ہے اور حیات جاودانی کے اسرار 
مادرانہ خاوسص سے ھی انثا ەوۓ ھیں) ۔ 

شفقت او شفقت پیغمبر است مہرت اقوام را صورت کر است 

اس قدررتبہ عظیم کھ ماں کی شفقت' ماں‌کی خوشنودی؛ ماں کی فرمانرداری 
گویا پیغمہر خدا کی خوشنودی اور فرمان برداری ہے ۔ قوم کا کردار ؛ قوم کی قرت 
وعظمت ماں ھی کی تربیت کا نتیجہ ھے ۔ فرماۓ ھیں ٠‏ 

آغوش صدف جس کے تعبیبوں میں نہیں ےہ 
وه قطرہٴ گوھر کبھی بنتا نہیں کوہر 

هر وہ بچہ جو آغوش مادزریے جدا ہے اوراس کی تریت سے عروم ےۓے 
اس کی شخصیت کبھی کمل صورت اختیار نہیں کرسکتی اور ٹا مکمل فرد قوم 
پر ایک قبرر رساں بارے جو دیگر تمام خرا:یوں کا باعث ے ۔ 

وہ خائف هیں که کہیں آزادی عورت کو فرالٴض مادری ہے مانفر ھی نہ 
کردے سا کمیں عررت یه عظیم ذمه داری فراموش ھی نہ کردے اس لئے 
کہتے ہیں کہ بقائے نوع از اموەت ا۔ت اوراپنی آیندہ نسلیں بچاۓ کے لۓ 
رد پر لازم ے کہ عورت یی حفاظطت اکرے اور اس کا احترام کرے کھ 
بٹی نوع بشر کے سلسلے کا دوام عورت قی ذات ے وابستہ ہے کہ وہ اس کی 
خالق ے ۔ 

از اہمومت پختهھ تر تعببر ہا در غخط سیائے او تقدیر ما 

ماں ھی کی اآغوش ةوم کی تعمبر کی ایک مضبوط کڑی ہے ۔ اسی مقدس 
اور برگزیدہ ھستی کی لوح جہیں پر قوم کی تقدیر کندہ ہے کی رنکہ ماں کی گود 
بچے کی پہلی درس کاہ ے ۔ بچے کے مستقبل کا انحصار اسی کی بنیادی تربیت کا 
نتیجہ ے ۔ 


۸ 


غشت اول چوں نہد معمار کچ تا ئثریا می رود دیوار کچ 
اگر ممار ھی تعمیر عارت میں پہلی اینٹ خم رکھے گا تو اکر ایسی ارت 
ثریا تک بھی باند کی جائے وہ خمیدہ رے کی ۔ 
پر دمد ایں لالهة زار مکنات از خیابان رباقیں اممہات 
قوم زا سرمای اے صاحب نظر ٹیست از نقدو پاش و سم وزر 
مال او فرزند ہاےۓے تندرست _ تردماغ وسخ تکوش وچاق و چست 
حافظ زمز اغوت مادراں 
قوت قرآن و ملت مادراں 
لالہ زار کائنات میں تام ناشگفتہ کلیاں چەن زار اسہات عی سے کھلیںگی۔ 
آیندہ نسلوں کا وجود ماں عی کے بطن ہے معرض وجود میں آتا ے۔ اے اھل نظر 
قوم کا سرماوہء دھن ؛ دولت؛ سونا؛ چاندی نہیں ے بلکه قوم کا سردایہ صاحب 
ایمانء تندرستء ذھین و ذک؛ منتی و سخت کوش بچے ہیں ۔ اس عزبز سرمایہ کی 
عائظ عورت ے اس لۓ قرآن اور ملت دونوں کے لئے ماں کا وجود اەم ےہ ۔ 
اقبال ۔سلان عورتوں کے لۓ سیدالنساء فاطمه“ الزھرہ کا جوکہ اسوہٴ کاملہ 
کی حامل تھیں مثالیہ پیشس کرۓے ہیں ۔ فرماے ہیں : 
مرع ازیک نسبت عیسیل عزیز ازسە نہت حضرت زھرا عزیز 
نور چشم رحمت اللعالہین آں امام اولیں و آخریں 
پانوۓ آں تاجدار ہل اتی مرتضوا؛ مشکل کشاء شیر خدا 
مادر آں ص کز:ھہر کار عق مادر اں کارواں سالار عشق 
یعنی حضرت سم کی عزت مارے دلوں مین اس وجہ ے ے کہ وەحضرت 
عیسیل عليه السلام کی والدہ تھیں مگر حضرت فاطمه“ الزھرہ کی ءزت اس ائۓے ےہ 
که اول تو وہ سیدالمرسلین حضرت محمد مصطفیل صلی 'لقہ عليه وسلمی صاحبزادی 
دوم حضرت علی حیدر کرارکی زوجہ محترمه: ۔وم امام حسن اور حسین کی والدہ 
تھیں ۔ آپکی ارفع و اعلیلٰ تربیت کا نتیجہ تھا کہ آپ کے فرزند ارجمند حضرت 
امام حسن ے اس غیال ہے کہ کہی مسلائوں میں باہمی جنگ و جدل کیآگ 
نە بھڑک اٹھے امارت کا سذوەجدہب تج دیا اور حضرت امام حہبن ے حدول 
داقت اور امان کی خاطر جام دادت نوش فرمایا مگر باطل کے سامنے سر نھ 
جھکایا ۔ آپ کی قربانی ے اسلام میں ابمان کی ایک نئی روح پھونک دی اور 
اے زندگ“ جاوید بخشی ۔ ظاھرے که آپ کی اولاد میں یہ جذبه ؛ یه قوت 
ا ن؛ مه جوش: یه صداقت حضرت فاطمه“ الزھرہ کی سیرت کامله کا نتیجہ تھا ۔ 
وہ خدمت و اپٹار؛ صبرو رضاء ایمان و عشق کا مجسمه تھیں اور یہی خروبیاں 
انہوں ے اپئی اولاد میں پیدا کیں ۔ اقبال ےۓے کہا 
آں ادب پروردہٴ صبر و رضا آسیا گرداں و لے ئرآن ہبزا 
صجرو رضا کی یہ حالت که سردار دو جہاں سید المرسابن کی صاحبزادی 
حیدر کرار امیرالمومئیں کی بیوی مکر گھر کا کام تمام اپنے ہاتھ ہے کرتیں ۔ 
پہاں تک کہ چکی پیس پیں کر ہاتھ میں چھالے پڑجاۓ تھے مکر صہر و رضا 
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کی بیە حالت کہ قرآن کا ورد هر لحظه زبان پر جاری تھا ۔ ٴمام "ام رات عبادت 
میں گزرجاتی تھی او جائے ناز ایثار اور اان کے آنسرؤں ہے تر ہوجاق تھی ۔ 

رشتهٴ مو آئین حق زنجبر پاست ‏ پاس فرمان جناب مصطفیٰ است 

ورنه گرد تربتش گرد یدہے سجدوھا بر غاک او پا شید ہے 

رسول خدا کے فرمان کا پاس ھے ورنہ میں اس فرشتہ خصات خاتون کے مزار کا 
طواف کرتا اور اس کی اک پاک پر سجدے کرتا ۔ 

اقبال ۓے اس غاتون پاک کا ممونه لان عررت کے سامنے رکھاھے ؛ 
خصوصاً اس زماۓ میں جب کہ بورہین تہذیب ہے طبقہ نسواں بھی سے حد 
متاثر ہو چکا ے ۔ اقبال کی نظر میں یه تہذیب سرا۔ر دھوکا اور سراب ےہ ۔ 
اس کی ظاھری چمک دمک تو خیرہ کن ہے مکر باطنی خوبروں ے تہی دامن 
ہے ۔ یه تہذیب مادہ پرستی کے اندھیروں میں راہ کی متلاشی ے ۔ یه ایک دور 
سے اگزر رھی ے جس میں دین اور ا۔مان کی نندی لٹ ری ےہ ۔ توم کا شبرازہ 
بکھر گیا ۓے ٤‏ اس شبرازہ کو اگر کوئی س کز پر جع کرسکٹی ے تو وہ عورت 
ھی ے۔ 

عوزت بحیثیت ماں اکر خاتون جنت کا نمونہ اپنے سامنے رکھ لے تووہ 
قوم کی فہم و ادراک کو سانجے میں ڈھال سکتی ہے ۔ اس میں یه طاقت بھی 
ے کہ وہ اس مشت خا ککوکندن میں تبدیل کردے و سرسایهٴ“ عزیز یعنی 
قوم کے بچوں کی حفاظت کرسکتی ے کہ يہ قوم کے بے نصب ال ین سے کے غہر 
اپنے مرکز ہے دور پڑے ہوئے ہیں اور چونکم : 

فطرت تو جذبہ عا دارد بلند چشم ھوش از ا۔وہٴ زعرہ بلند 

اور چونکهە تیری فطرت'علول عفات کی مالک ے اور تیری ‌چشم عوش حضرت 
فاطمه* الزھرہ کی دفات کامله ہے روشنی اعمان حاصل کر رھی سے اس لے تو 
بھی کرشش :کز کہ قوم کے یھ دور افتادہ افراد اپنے مرکز پر جمع ہھوجائیں 
اور تجھ میں بھی ایسی طاقت پیدا ھوہائے۔ 

تا جمینے شاخ تو بار آوود _ ,موم پیشین 'ھگلزآر .آورد 

تاکہ تیرے بطن سے بھی حسین کی طرع بچے پیدا عوسکیں تاکہ چمن 
زار اسلام کے خزاں یانتہ جمن یں ایک بار پھر بہار آجائے ۔ 

بیگم مسعودہ جواد 


برمان العاشقین 
خواجہ گیسو درا 


خواجہ سید محمد حسینی گیسو دراز الملقب بہ خواجہ بندہ نواز بحیثیت عالم 
ظاھری و باطنی زژبردست شخصیت کے حامل تھے۔ 
شیخ عبدالحق عحدث دھلوی تحریر فرماۓ ہیں '' سید محمد بن یوسف 
الحسینی الدھلوی خلیفہ راستین شیخ نصبرالدین حمود جراغ دھلوی است ۔ جامع 
اسٹ مان سیادت و علم ؤ ولا یت ۶ لا ے رفیع رتے و کلام عا یی دارد ۔ 
میان چشت طریقے غخصوص ات ۶“ ( اخبار الاخیار ) ۔ 
آپ کے جد اعلول سولانا ابوالحسن جندی' هرات ے ہزمانه آخری سلاطین 
غزنوی ھند ھندوستان .تشریف لاے اور ایک معرکه میں شہید ھوۓ ۔ قدٍم 
دھلی میں متصل سجد انار آپ کا مزار ہے ۔ آپ کے والد سید یوسف المتخاص 
بە راجه المعروف بە راجو قتال خواجه نظام الدین عبوب الہی کے سرید اور شاہ 
برھان الدین غریب کے معاصر تھے۔ محمد تغلقی کے دور حکوست میں بوجہ تبدل 
پاۓ تخت دیگر مشاھیر صوفیا کے ساتھ دولت آباد تشریف لاۓ اور یہیں ومےم 
میں واصل بحق هوۓ ۔ خلد آباد ( دکن ) میں آپ کا مزارے ۔ مولانا مر 
سید علاؤالدین امیر میراں آپ کے جد مادری اور ماموں سید ابراہم ملک الامرا 
دولت آباد کے صوبیدار تھے۔ حضرت خواجھ ےھ میں ہمقام دھلی پیدا هوۓ ٢‏ 
اور والد ماجد کے غمراہ و ہےھ میں نو سال کی عمر مس دولت آباد آے ۔ والد 
کی وفنات کے بعد مھ میں دھلىی گے ۴ اوز ور سال کی عمر میں حضرت 
خواجەنصیرالدین چراغ دھاوی سے بعت ہو ۓٗ ۔ علوم ظاھری کی تحصیل مولانا 
قاضی عبەالمقتدر کندی اور شیخ تاج الدین ہے کی ۔ ےھ میں قبل وصال 
حضرت ممدوح خلافت ے ممتاز هوۓ اور تقریباً چالییں سال تک دھلی میں 
رشد و عداوت خلایق میں مصروف رے اور وهیں چوالیس سال کی عمر میں 
مولانا سید احمد ابن جمال الدین مغری کی صاحبزادی ہے عقد کیا امیر تیمور 
کی تاخت؟ کی وجھ سے ...ھ میں معه متعلقین دھلی کو خر باد کہا اور گوالیار 
بڑودہ“ چندیری؟ کھمبایت اور دولت آباد کی سیاحت کرنۓ ہوۓ م, رھ میں‌بایماً 
سلطان فیروز بہمنی گلہر گہ تشریف لاۓ ۔ سلطان ۓ آپ کا شاندار استقبال کیا۔ 
تقریباً بائیس سال قیام کے بعد ہم ذیقعد ۵ھ واصل بحق ھوۓٗ۔ '' غدوم 
دین و دنیا “ مادہٴ تاریغ وصال سے ۵ ۔ آپ کا مزار گلبرکہ ہیں ہے جس کو 
سلطبان احمد شاہ وی بہمنی ۓ جو آپ کا مرید تھا؛ تعەیر کرایا تھا ۔ آپ کے 
8 تاریغ حبیبی (مترجمه ممشوق پارجنگ) ص ۷۔۸ٴ ۱۴۱۸ھ حیدرآباد دکن ۔ 
٢۔‏ سیر محملی؟ٴ ص ٣ ٦‏ ایضاً' ص ٢٢١‏ 
٭ہ ‏ ہجواءع الکلم ( مطبوء ) ۵۔ سیر محمدی*“ ص ۲۲۹ 
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پوے سید شاہ سغبر اللہ ابن عمید اکر حسیئثی باوجود کالات باطنی سلطان احمد 
شاہ بہمٹی کے سالار افواج تھے اور سیدشاہ حسین الممروف بہ حسبن شاہ وی بڑے 
عارف بائہ تھے جن کو رفاه عام کے کامرں ہے خاص دلچسہی تھی ۔ شاہ حسین 
سلطان ابراہم قطب ثشاہ کے داماد تھے۔ آپ كٍ تعمی رر کردہ تالاب ”٭حسین سا گرا 
حیدرآباد میں مشہورے ( لطائف اشرف ) ۔ 

حضرت خواجہ بندہ نواز کثۂبر التصائیف تھے؟ ۔ آپ کی تقریباً تینتالیں 
تصانیف اب تک منظر عام پر آچکی ہیں ۔ اپنی تعصصانزف کے متعلق خود ارشاد 
فرماۓ ہیں : 

'ھر کس کە دراں حضرت سلوک کرد یہ چبزے مخصوص شد ۔ 

مابہ سخن مخصوصم-خداۓ ما را دولت بیان اسرار خویش داد؛“ 

آپ ۓ تصوف و کلام و عقاید کی م۔تند کتب کی شرحیں اور ترجے 
فرما ۓ جن می معارف العوارفشرح عوارف مصنفهہ شیخ شہابالدین سہروردی ‏ 
شرح تعرف مصنفہ امام قشری؛ شرح آداب المربدین مصذدلفهہ عبدالقادر سہروردی؟ 
شرح تمسہیدات ہمدانی مصنفه عین القضاة عمدانی' شرح فقہ اکبر فارسی و عربی 
مصنفہ حضرات امام اعظم ابو حنیفہ وغبرہ میں ۔ آپ کی غخاص تصنیفات میں 
اعتقامت الشریعت بطریق الحقیقت' عشق نامه موسوم بَه حضایر القدس؛ یازدہ رسایل 
تصوف ؛ مجمومەہ مکتوبات و ملفوظات وغبرهہ ہیں۔ سب سے اھم تصئیف 
' اسار الاسرارٴ؛ ےہ جس کے متعلق شبخ عبدالحق محدث تحریر فرماۓ ہیں 
کەه “ حقایق و معارف بزبان رمزو ایا“ الفاظ و اغارات بیان کردہ “۔ قدہم اردو 
میں بعض رسایل مثا معراج العاشقین جس کو باباۓ اردو محوم ۓ شایم فرمایا 
تھا ۔ نیز شکار ئامہ ( چیستان راز ) فارسی کا دکنی ترجمە و شرح بھی آپ ے 
منسوب ہے جو میسور اور حیدرآباد دکن ہے شایع ھوچکی ے ۔ ثکارنامہ > فارسی 
الموسوم بہ برھان العاشقین ایک '' چستان راز ؛ ے جو بطور رمز و ایإٴ ایک 
سختصر دو صفحه کا رسالہ ے مگر لم تصرف کلام و غقاید اور فلسفهہ کا نچوڑڑے۔ 
عبدالواحد بلگرامی اس کے متعلق فرماۓ ہی ںکہ ” سخنہاۓ اہل تحقیق ہر چند 
هزل و مزاح واقع شود بیہودہ ٹیست ...ا آڑ متلحتہ و منفعت خا ی نیست “۶ ۔ 

اس چیستان راز کا متن اور اس کا ترجە درج ذہل ہے ۔ 


بسم اق الرحمن الرحم 
الحمد اللہ رب العالمن و العاقبة اللمثتین والصلواة والسلام علىی رسوله و 
أله اجمعین قولہ تعالیٰ و تلک الامثال نضربھاللناس لعلھم یتفکرون ۔ 
بر انکه ما چہار برادر بردم از نه دیہه؟ سہ جامە نداشتند و پکے برھنه بود۔ 





٦‏ سیر حعدی ٴ“ ص ۱۰١‏ ۰ ترجمہ تاریخ حبیبی ٴ ص ٦۳‏ ہاب ے 


ہ۔ ڈکار نامہ مشمواه یازدہ رسابل فارسی ھرتبہ سید عطا حسین انجیئٹیر مطبوعه حیدر آباد 
دکن ١۱۳۲ھ‏ 


+ٗ۲ 


آن بردار برھنه درستے ژر در آستین داشت؛ بازار رفتم ٹا بجہت شکار تبر و کان 
بخریم ۔قضا رسید ء هر چہارکشتہ شدےء بست و چہار زندہ برخاستبء آنگاہ چہار 
کان دیدع؛ سهة ٹکسٹه و ناتصں ہودند؛ یکےدو خغاە ودو گوشہ نداعت: ان 
برادر زردار برهنہ آن کان ے خانہ و ے گوشەبخرید ؛ تبرےمی بایست ۔ ہار 
تم د یدیم؛ سہ شکعه بودند و یکے پرو ہپ کاں نداثت۔ آنتیرےے پرو پیکاں 
را بخریدیم و بطلب صید بصحرا شدم ۔ چہار آھودیدیم؛ سە مردہ بودند و یکے 
جان نداشت ۔آن برادر زردار برھنہ کمن کن نیر اندازء ازاں کان ے خانہ و 
ے گوشہ آن تیر ۓ,ھر و پیکان‌را برآن آھوۓ ے جان زژد۔کمندے می بایستہ 
صید را بفتراک بندع۔ جہارکمند دیدےء سە پارہ پارہ و یکے دو کرانه و میانه 
نداشت ۔ صید را بدان کمند ۓکرانه و ے میائھ ہر میان بستم خانہ می بایست 
کہ مقام کنم وصید را پخته سازع ۔ جہار خانه دیدع؛ سە در هھم افتادہ 
بودند و یکے سقف و دبوار نداشت ۔ در آن غانه ے ستف وے دیوار در آمدےم۔ 
دیگے دیدیم برطاق بلند کھ بہج حیله دست نمی رسید ۔ مغا کے چہار گز زیر 
پائے کندیدم کہ دست بەه أن دیگ رسید ۔ چوں ثشکار پخفتہ شد ء دخصے از 
بالائے خانه فرود آمد کەہ بخش من بدھید کہ نصیے مفروض دارم ۔ برادر کامل و 
مکمل در کمن نشستہ بود۔ استخوان شکار را از دنیگ بر آورد و بر تاک سروے 
زد ۔ درخت سجندے از پاشنه پائے او ببرون آمد؛ بر سر ان درخت زرد آلو رفتم؛ 
خربزہ کاشته بودندء بفلا خن آب می دادند ۔ ازاں درخت باڑنجان فرود آوردعم 
و قليهہ زرد کے ساختي و باغل دنیا گزاشتمے جنداں خوردند کہ سای شدئد ‏ 
و پنداشتند کہ فربه بشدند؛ ہبدر خانه نتوانتند رفت و در نجاست خود ماندند 
و ما بە آساتی از کید ان خانه ببروں شدےء و بر +ر خانه بخفتم و بە عفر روانہ 
مع ۔ والوالا لباب تعرف ایں حالات را باز نإینف ۔ 


اردو ترجمهہ 


قصہ یہ ھے کہ ہم چار بھائی تھے ( علیحدہ علیحدہ ) نوگاؤں کے ۔ اں 
میں سے تین کے پاس لباس موجود ‏ ە تھا اور ایک بالگل برعنه تھا۔ مگراس 
برہنہ بھائی کی آستین میں یعنی غاتھ میں کچھ زر نقد موجود تھا ۔ ہم چاروں 
مل کر بازار گۓے تاکہ شکا رز کھیلۓ کے لئے تیںو کن خرید لائیں ۔ سوٴاتفاق 
کہ موت کا وقت آن پہنچا اور هھم چاروں موت کے گھاٹ اتار دۓ گۓء 
مگر طرفہ یہ کہ ( بجاۓ چار کے ) چوبیس زندہ اٹھ بیٹھے ۔ اس وقت ھم کو 
چارکانیں نظر پڑیںء جن میں” ین تو ٹوٹی ہوئی ناتص تھیں ء اورایک میں تو دو 
نو چلے اور گوٹے ھی نہ تھے۔ اس زردار برہنہ بھائی ۓ اس ے خانه اور 
ے کوشہ کان کو خرید لیا ۔ اب تیر کی ضرورت تھیء چار تیر نظر بڑے ۔ 
تین ٹوۓ ہوۓ تھے اور ایک تیر ے پر و پیکاں تھا ۔ غرض‌ہم ۓ اس سے 
پرو پیکاں تیر کو غرید لیا اور شکار کے لئے جنگل روانہهہ ھوۓ ۔ چارھرن 
دکھائی دیۓ؛ تین تو مردہ تھے اور ایک ے جان تھا ۔ اس زردار برهنهہ 
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۰ 


۹ہ 


رت 


وت 


بھائی ۓ جو کاندار اور ٹیرانداز تھا اس ے غالہ اور ے گوشہ کان سے 
اس ے جان ھرن کو مارڈالا ۔ اب ایک کمند کی ضرورت تھی تاکہ اوس شکار 
کو بائدھ لیں ۔ اتنے میں ھ م کو چار کمندیں مل گئیں ؛ جن میں تین تو ٹکڑے 
ٹکڑے تھیں اور ایک تو ایسی تھی جس میں کوئی انی تھی اور نە میانه تھا۔ 
ہم ۓ اوس شکا رکو اس ے انی اور بے میائه کمند میں باندھ لیا ۔ ھم کو 
ایک مان کی ضرورت تھی تاکه شکار کو پکائیں ۔ ہم ۓ چار مکان دیکھے 
جن میں تین تو کرے پڑے تھے اور ایک میں نہ تو دیواریں تھیں اور نھ 
چھت ۔ خیر ہم اس ے درو دیوار اور ے چھت کے مکان میں داغخل ھوۓ ۔ 
دیکھا که ایک ایے بلند طاق پر ایکی:دیگ رکھی هوئی ھے کە کسی طرح وهاں 
تک ہاتھ پہنچ ھی نہیں سکتا ۔ تو ہم ۓ اس کے نچلے حعے میں ایک 
پانچ گر ک گڑھا کھود ڈالاہ تو وهاں ے هارا ھاتھ و تک پہنچ کے 
جب شکار اس دیگ میں پک کر تیار ٭وگیا تو اوس گھر کے اوہر ے 
ایک شخص نیچے اتر آیا او زکہنے لگا که فارا متررہ حصهہ دے دو ؛ کیونکه 
وہ تو مبری قسمت کا ے ۔ ایک بھائی بڑا کامل و اکل جو تاک میں بٹھا 
ہوا تھاء اوس ۓ دیگ سے شکارکی ہڈی نکالی اوراس کے سر ہر دے ماری ۔ 
اس شخص کے پاؤں کی ابڑی ہے ایک سنجد ( خوبائی ) کا درغت پیدا 
ھوگیا ۔ ہم اس خوباق کے درخت پر جڑھ گئے تو دیکھا کە وهاں ایک خربوزہ 
کی بیل لی ھوثئی ے اور اس کو گوبھن ے پافی پہنچا رھ ہیں ۔ھم اس 
بازنجان کے درخت ہے اتر آئے اور زردک یعئی گاجر کا قليه پکا ڈالا اور اس 
کو دنیا داروں کے نذر کردیا ۔ انہوں ۓ اس کو مزے لے ل ےکر اتنا ے حلق 
ھوکر کهایا کہ تام جسم پرسوجن چڑھ گئی اور وہ یہ سمجھے که 
ھم خوب موۓ ھوگئے ھیں'ٴ اور اتنے موۓ کہ گھر سے باھر تکلنا بھی 
دشوار هوگیاء اوروہ اس نجاست میں پھٹس کر رہ گۓ اور ھم اس پر قریب 
مان سے باسانی نکل آاۓ اور اپنے گھر کے دروازہ پر دورے۔ جب آنکھ کھلی 
تو اپنے ( اصلی) سفر عقبی پر روانہ هوگئۓے ۔ 

دانشمند اصحاب اس گتھی کو ساجھائں که یه کیا معاملهہ ے ۔ 

ر(ع) 

بعض حتق مدوفیاۓ علاء ۓ اس چیستان راز کی شرحیں لکھی ہیں جنەیں 
شیخ حسن محمد چشتی گجراتی (متوق ۲ص ۹ھ)ٴ عبدالواحد بلگرامی (م ے٠۰‏ ۱ھ) 
مولانا سید محمد کالہوی ابوالعلائی ( م ء+۰+,ھ) اور شاہ رقیع الد ِن دعلروی 
(م .مھ) قابل ذ کر ہیں ۔ سب سے آخری شرح علامہ قاسم علی ہگ اخگر 
حیدرآبادی (مولفه ہہ ہ+رھاکیے۔ یہاں پر اسی شرح سے تشریحی اقتباسات 
ترجمہ کر کے پیش ناظرین یں ۔ اخغگر حیدرآبادی ( .ے۸ ۱-۔۵م ۱ ) بہت بڑے 
عالم؛ فارسی و عری کے منتہی تھے۔ علم کلامء تصوف ء منطق و فلسفہ؛ اشراق؟ 
علم جفر و تکمبر اور طبیعیات میں بڑی دستکاہ رکھتے تھے۔ آپ کی تصانیف پچھٹر 





۰ٔ 


دو جلہ (م) غابت الفٹوح یق حقیتت الا,وح ایک جلد (م) الاصول العامہ 
فی الامور العامهہ اردو دو جلد (م) شوارق البوارق شرح قصیدہ ہو علی سینا 
ایک جلد (م) الرساله" الاول ف الوجود ایک جلد (ہ) قسطاس القیاس 
اور معالم العوام (علم کلام اردو) دو جلد (ے) کتاب النفیں ( فارسی ) 
(۸) حابت المنطق دو جله (و) مصباح الظہور ( جو یت ور کی تشریح اور 
شیخ الاشراق شہاب الدین مقتول ء شیخ ابن عری اور مجدد الف ٛائی کے نظاربوں 
پر مشتمل ے ) ایک جلد (, :) کشاف الجفر دو جلد (ہم) دواوین فارسی 
چارجلد (م٠)‏ مثنوی چندر بدن مہیار ( فارسی) وغیرہ ہیں ۔ قصاید فارسی 
اور بعض سختصر رسالے طبع ھوچکے ہیں بقیہ قلمی م۔ودے بخط مصنف ان کے 
صاحبزادے ۰ئ زا عابد بیگ عابد کے پاس؛ حیدرآباد دکن میں؛ عحفوظ میں جو 
بوجه مال مشکلات طبع نہ ہوسکے ۔ 

شرح برھان العاشقین فارسی (شکارنامه) چیستان راز ء یازدہ رسایل حضرت 
خواجه گیسو دراز کے ساتھ مواویحافظ ءطا حسین انجیئیر حیدرآباد د کن ۓ شائع 
'کردی ہے جس کے اقتباسات اور تراجم درج ذیل هیں ۔ 


رسالہ شکارنامہ ( چیستان راز )“ مصنفہ وی کاسل ‌عحقق صوف؛ٴ قطب الاقطاب 
خواجہ بندہ نوا سید محمد گیسو دراؤ حسینی قدس سرہ العزیز ۔ 
این جمام رساله مملوست باستعارات دقیقه و کنایات عمیقه و اشارات انیقه 
و عبارات رشیقہ کە جودت ھن ھر منتہی چوں مہتدی بدقیق معائی او نارساست 
و تجسمات فکریهہ تحقیق مطالب او ے دست و پاستء اگرچہ بعضے از صاحبان 
طبع سلیم و مستعدان غقل مستقم در شرح آن کوشیدہ اند چناں کہ کوشیدہ اند 
اما جرعه از جام حقیقت ان ننوشیدہ اند ۔ حضرت خواجہ بندہ نواژ رحمه“ اللہ 
عليه درین رعاله فیض استحالہ حقیقت احدیت واجب الوجود را بطریق تنزلات 
تا بمرتبہ ٹشہود بصورت ھاۓ بوقلمون بطور چیستان بیان فرمودہ ۔ بیت 
ژدریا موج گوٹاگوں بر مه از بیچوئی برنگ چون برآمد 
و در آخر رساله نوشت هکه ارباب حقیقت واولوالالباب معرفت سر این خرالات باز نازد - 
بدانکہ وجود من‌حیث ہو هو اعم است از ڈھتی و خارجی و خاصو عام و مطلق 
و مقید بلکہ این جمیع اتب وجود ست ۔ اما بشرط لا یکون مع شیا مرتبه 
احدیتاست ومقام جمس الجمم و بشرط جمیع کالاتش کہ لازمہ اوست و احدیت 
در مقام جع است ۔ واز مرتبه لا بشرط لا شثئی مرتبه ھوبت است کہ تجلی 
کردہ در مرایاۓ عالم تفصیلا و در آئینہ جامعه انسائیهہ اجالا ۔ 
لتد صار قلبی قابا کل صورہ - فمرعی لغزلان و دیرا لرھبان 
وھراسے از اساۓ الہیہ اورا صورےۓ ست معنویه در علم کہ ہکا“ آنرا 
ماعیت خوانند و عرناعین ثابتہ گویند ۔ بدانکہ انیت اس در حروف انیت حروف 
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۵ء 


ذر افاس وانیت انفاس در ارواح و انیت قلوب در مقلب القلوب است ۔ رباعی 
فراعت 

در کالبد خاک بین ما چو یم چوں ۓ بہ قرانہاۓ کوناگونم 

قش ےکہ بلوح دل ما پر ساؤمت ‏ یک ئثغمه راز ایں گراما فونیم 

بد انکه جلیس متفکر نفس است؟ و جلیس ذاکر ود حق تعالول امت ؛!4 فاد 
کروی اذ ک رکم ۔؟؛ ذکر فتیجہ معرفت و حبت است و مقدمہ وصول ا ی اللہ و 
فک مقدمه توبە است فا فہم ولا تغفل 

بعد حمدو صلوة خواجه فرماید بدانکە '' ما چہار برادر بودیم “۔ ماد اؤ 
"ما ٠“‏ ذات احدبتجمع استہ و این عبارت است از ظہور حق بطریق جامعیت؟ 
زیرا کہ در مر تبہ احدیتمن حیث الذات جمیع اسإٴ وصفات متحد بالذات باشند؟ 
و احدیت محضہ ے تعین اس|ٴ و صفات بود و گفته اند که تەین اول عبارتست از 
تعین اسم القہ من حیث الوجود العلمی و ہر اسمے از حیثیت این مر تب جامع بود 
برجمیع اساٴ و صفات ۔ واتہ عبارتمت از ذات مستجع جع صفات کالیهٴ 
واحدیتہ ذات سن حیث الفردانیت بدو وجہە بود؟ یکے غوب الذات کہ معنی او 
حقیق ت کہ در عیب الحق بود و دیگرص‌تبهٴ اساۓ ذات ست کہ سن حیث الوحدت 
الحتیتقد" الاساثیه بود: و این مشاھدہ* اعاے ذات بہود از سی تہ غیب ذات ب‌ 
قطم النظر عنالتمیز و الا ختصاص ۔ و اساے الہیە عبارتست از تعینات ذات حق 
بوصہف خاص علم و حکم و تدم + ومعنی تعین_ آنمت کہ باو امتیاز شۓ 
اڑغیر پدید آید؛“ بجیٹینے کہ غير درو مشارک نبود؟“ و اید کہ تعین 
عین ذات بود ۔ و کفتہ اند کە همه تعینات اعتبار یە اند+؛ چوں تعین واجب 
الوجود و امتیاز او از وجوۂ بعد از مرتبہ احدیتہ محضہ احدیتہ جمیع اسب؛ لہذڈا 
گفت کہ ما بجع وجودھا وصفاتھا چہار برادر بودیم از یک پدر کە ان ھستی 
عحض و هر برادری را حکے و اعتبارے ست: اول واب الوجود دوم ممکن الوجود 
سوم ممتنع الوجودء چہارم عارف الوجود ۔ 

واجب الوجوڈذ نک ذات مقتضی وجود اوباشد و در بقاۓ خود حتاج بفم 
نبود ۔ و معنی وجود کون و صبروات است۔ و عرفا گفتہ اند کہ وجوب و امکان 
و امتناع امور اعتبار یه اند٤“‏ یک و دو و چہار وجودے درغارج نیست۔ 

اما سوم کە ان امتناع است او را ہوۓ نباشد اصلا در ذھن یا درخارح ۔ 
وغرنا در معنی متع الوجود چیڑے بالاتر رفته اند کہ بیان ان آیندہ خواہم 
کرد ۔ وجوب اقتضاۓ لذاته دارد وے فیض ھمیشہ موجود نتواند شد ۔ امکان ء 
سابق بر وجود است زیرا کہ تاج ہا بجادست 

اعیان ممکنھ منقسم اند بہ جوھریت وعرضیت “و مجموع اعیان جوھریت 
متبوعات اند و اعیان عرفیت توان ۔ جواہر یا بسیط اند در عقل و در غارج چون 
عقول و نفوس مجردہ یا بسیطه اند در خارج ' چون اجسام بسیطه ؛ یا سکب از 
اجسام بسیطه ؛ چون مولدات ثلاله ؛ و هر عینے از اعیان جوھریہ و ٭رضیہ منقسم 
است باعیان اہناس عالیہ و سافله و هر واحدے بنوعے از انواع ٴ و هر یکے ازن 


روستیتیے--ےجد- 


ے٦‎ 


منقسم اصناف و اشخاص است فافہم ۔ 

متکلمین گفتہ اند که وجود واجب نفس حقیقت اوست ء ہر حقیقت یست ء 
اگر وجود زائد بر حقیقت باشد عارض خواعد بودہ خود من حیث ہو مفتقر بغیر بود؛ 
و کن لذاتہ گردد ء و این اس مناق وجوب است ۔ بعض متصوفین گفته اند کھ 
واجب الوجود یمعنی لازم الوجود اس ت کہ بواسطهہ وجود واجب وجود خای انسافی 
است ء کہ این وجود ج۔انی بر وجود ووح لازم است یعنی بغیر این وجود جسای 
روح را از عالم غیب در عالم شہادت ظہور نیست۔ مققین فرمودہ اندکہ ور حقیقی 
ات اجلی کہ شعاع جوعربیت او عمه عالم را فراگرفتہ است ہ و القہ جل شانہ 
بہ لمعات اسم نور درھمه عالم ظہور صفت ابداعیت دارد کہ االگے نور ااسموات 
و الارض اشارت بە آنست ۔ 

متکلمین گفتہ اند که نور عبارت امت از ظہور لون فقط ۔ نیز زع مکردہ اند 
کہ ھمه ان ظہور مطلق است کہ ضو باشد ء مقابل او خفاۓ مطلق است کھ 
ان ظلەت است ہ و بین النور و الظلمت ظل است ؛ وازیں جہت است کہ گفتہ 
اند ۶۶ مشامدہ الاہرار بہن التجلی و الاستتار ۶“ زیرا کہ حض تجلی نور ھم دیدہ 
ر غیرہ کند و بینائی تاب رویت آن ندارد ''فلا تجلیٰ ربہ لنجبل فجعله دکا و خر 
موسول صعقا '“۔ 

بدانکه شیۓ را ظہورے کە از ذات خود باشد چنانچه لمعان شمس و نار 
آنرا غیوگویند و اگر از جانپ غیر خود باشد نور است۔ کاے از مضی ملون تنہاء 
انکاس ضو بغیر خود می باشد ء وکاٹھے ضوو لون ہر دو منمکس می شوندا۔ و 
ضو کیفیتے است کا لیه بذاتھا از حیٹیتے که ان ناف است۔ و گویند صحت 
کونیە شثی اگر توقف سرئیت او باعتبار غیر نباشد ان و بود و الا لون است ۔ 

شیخ الاشراقین در حکمت الاشراق فرمودہ کہ ہر شئی ف نفسہم نور باشد 
یا ظلمت ونورحقیقت بسیط است و ظلمت عدم نوراست ۔ و نور جرد مشار اليه 
نتواند شد ؛ الہته نورے کە عارض جسم درخارج باشد قابل اشارہ حسی بود ؛“ 
چون نور مس و کوا کب ۔ و نیز می فرماید کہ ہر دۓ کم آن نور لنفسہ بود 
نور جرد است ؛ اگر نور غیر جرد بود یعنی عارضی باشد ؛ پس نور لنفمه نخواھد 
بود ۔ اگر نور عارض قایم مجردات باشد پا باجسام نور لنفسه نخواھد بود ؛ زبرا 
کہ وجود اولغیرہ بود ٭ پس نور هم لغیرہ باشد ‏ 

و نور مجرد و حعض ئور لنفسه بود بە ہب قیام او بذات خرد ؛ فتامل ۔ دوم 
ظلمت کہ بەقابله نور است و ان بر سە قسم است' اول ظلمت حقرتی کە رویت 
او بہیچ وجہ مکن نیست ۔ دوم ظلمت عحسوس کہ ان بە مقابله نور صبح عویدا 
ست؛ و شرف ظلمت آنست کہ واسطهٴ ادراک نور مطلق می شود بە بب تنزل 
در عالم حسوس یا غیب‌یا شہادت۔ و ان در مر اتب ظلات امان‌امتزاج و اتصال 
است ہا ور حقیقی کہ اخرج النور من الظلت ۔ مرتبہ سوم ضیااست جمعیت 
نور و ظلمت است؛ و حقیقت آن مت زج گشتہ از طرفین و برزغیت میان وجود وعدم 
زیرا کہ نور صفت وجود است و ظلمت صفت عدم' و ازیں جہت است کہ اصل 
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ممکن را بہ ظلمت وصف می کنند و ان مقدار نورائیت کہ ممکن را حاصل است 
بە ہب وجود استٹ کہ بە واسطه ان از کم عدم ظہور کردہ است ۔ الخ ۔ 

4 وه ج ۶ ساد اڑ دہ اول اس است؛ء دومعقلٴ سوم نفس؛ چہارم ھیولاہء 
پنجم طبیعد؛ ششم جسم؛ هفتم افلاکی؛ مشتم ارکان؟ نہم مولد ات ۔ شاید کهہ 
سراد از نەدہ اول ھیولاۓ اوی ۔ ‏ وآن عالم اعلی و صورت اوئی و عنصر اوی 
است کہ در افق عرش لا الاہو سبحائه تعالیل است؟“ استمداد نورو حکمت 
و فضایل ازو می کند ۔ پنجم عنصر جرمی و آن عنصر جسانی است کہ استفاضہ 
از طبیعت می کند۔ حشم عالم جادی' حفتم عالم ثباق؛ مشتم عالم انسانی: 
فتبارک القہ احسن الخالقین ۔ و شاید که ساد از نہ دی اول عقول محضۂ است 
که انوار عقليه قاعرہ اندہ دوم نذوس مغارقه کە جواھر عاقله و انوار مدبرہ اند ۔ 
سوم نفوس منطبعه افلاک ۔ چہارم صور نوعیہ سموات پنجم دور کوا کب۔ششم 
طبابع اریعہ۔ ہقفتم بسایط کایات عناصر؛ ہشتم صورت‌جسمیەه؛ نہم از میولاۓفلک 
الافلاک تا ہیولاۓ عالم کون و فساد ۔ و شاید که سراد از نهھ افلای باشد 
اول ائسب است بعد ازاں دوم ۔ 

سه برھنه بودند : یعنی واجب الوجودٴ عارف الوجود و متنع الوجود ؛ بہ 
احکام مراتب غود از شائبہ کثرت در ممکن وحدت و برتر از کل ھا وصف یه نع 
له ۔ و مراد از برھنگی تنز یه است ۔ واجب در اول مرتبه* ذات خود من حیث 
ہوھو یعنی لا بشرط شیئی منفرد بود از جمیع نسب و اشاراتٴ و بری از همه نموت 
واساعوصفات ۔ و ذات احدیه او عین وجود؛ نہ بشرط لا تعین و نه بشرط تعین؟ 
بلک من حیث ھوھو یعنی غیر مقید باطلاق و تقید و تنزیه ۔ نیز دران مرتبەغیر 
از تحدید وجودے نداشت؛' چه جاۓ آنکە بةہ تشبیەہ تصور کنند که بقید تتید 
در آید ۔ حضرت شیخ بی الدین ابن عربی رحمة اللہ عليه سی فرماید؛ بیت ٠‏ 

فان قات بالتنز یه کنت عددا وان قات بالتشبیه کنت مقیداً 

بدانکہ جوھر ماعیت ات غیر وجود لا ق موضوع کہ وجود آن جوھر است 
و متاز از غر خود از موچودات) ھمچنیں عرض تیز ماھیت‌است موجود ‏ موضوع 
که اگر در ذات موجود یافتہ شود وجود او زاید علی الذات باشد ۔ 

مگر ذات مطلق او تعالیٰ بری است از شوایب جوھریت و نقایمں عرضیت 
زیراکە وجود عض است؛ حاخر بذاتہ' بغیر تغیر در تحقیقت و صرفیت ذات از ہمہ 
اشارات ونسب مبراء؛ وازهەہ نعوت و اس)ٴ و عبارات معرا ۔ ازینجاست کہ 
گفتہ اد ع ”الواجپ‌لیس بجوھرو عرض ۔؛٠‏ _ 

عارف الوجود یز مرتبہ ذات است که منزہ از ھمہ ہستیہاےۓ احتیاجیہ و 
بہستی خود قائم و علمه؛ لذاته بذاته ۔ بیٹ : 

من خدایم سن خدایم من خدا حعض علمم از عمه عالم چدا 

ممتنع الوجود : ایں مرتبه سلب وجود است از غیر بمقابل واجب الوجود ٭ 
چنانچه ما گفتہ اند کە در ازلالازل بجز ذات احدیەمقدے ھیچ ٹۓ را ایجابیت 
وجود نہود ای لا ششی الا اللہ ''دلیس كکلله شی“ ع 
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از لیت ٹو ساری اہدبت تو جاری ‏ بە بقاے خود باق ھ.٭ عالم است فائی 

''یکے جامە نداشت؟'۔ ان ممکن الوجود اس تکە جامهٴ وجود خارجی ھنوژ 
در بر لداشت ؛ و ممکن دو جہت دارد کە وجود او ضروری باشد و نہ عدم او 
ضروری - 

آن برادر برهنه قدرے زردر آستین داشت “ و جامە ندائٹن هم 
برھنگی دارد و زر در استین داشتن کنایہ است کە از گنجینہ کنت کنزاً فیا اژ 
حقیقت معرفت الہہه بقدر ضرورت ڈاتیه وجودیە خود ہا خویش داشت ۔ 

ببازار رفتیم تا جہت شکار تبر و کإن بخریم “٭ بازارکثرت وجودیه 
رفت م کہ آن دنیا ست که الد نیا مزرعہ“ آلاغرہ ؛ ھرچەدریں جاہکارع برد ارم ۔ 
دریں ہازار بجہت شکار غزلان معارف حقایق اسائیە وکوئیە الہیہ یه تیر سع یکهہ 
لیس للانسان الا ما سعی ات و کان توجهہ نفس ء ٹا رجوع ا ی اللہ با شم بخرع ََ 

''قضا رسید“' یعنی باقٹضاۓ حکمت الہیهہ و مشیت ازليه ۔ 

ھر چہار کشتہ شدیم “۔ این ھر چہار وجود در وجود نشاٴ انسای 
جذب گردھد ند ؛ و بفحواۓ ”' انی جاعل ق الارضی غلیفہ “ بظاھریت گونا گوں 
از مکمن ان جہان ؛ درین چان سربر اورد ٭ پس حقابق جمیع موجودات در علم 
واعیان مظاھر حقیقه“ انسایة اند “ و حقیقت انسانیه مظہر اسم جامع واھل 
ازین جہت کہ ظہور حقیقت انسانیہ در عالم است ؛ عالم را انسان کبیرمی 
خوانند ؛ و حقیقه انسانیهە را ظہورات است ۔ 

در عالم انسائنی اجان ء اول مظاعر انسائیهہ صورت روحیہ مجردہ است مطابقہ 
ہا طبیعت کليه و بصورت اعضائه مطابق ا)ُہٹ باجسام عاام یز 7 وابن تنزلات 
در مظاهر انسائیة مطابقہ حاصل آمدہ است میاں نسخه صفغیر و کبیر ؛ اما غالم 
انساںکبیر است معنی و صغیر ست بصورت ۔ جمیم تجلیات ڈاتیه و اسائیہ و صفاتیه 
در عالم کبیر مضمرو متمکن است والقد خلقا الانان احسن تقویم ۔ ملالکهہ 
سبوحین گفتند لا علم لنا الا ما علەتنا انک انت العلیم الخ - 

بست و چہار زندہ برخاسم۔ ایں چہار وجود >4 حقیقت انمانیه اسعتاز اتا 
حقیقت احدیهہ بودند مشتمل ہر غیب مطلق بصورت کثرت علمیه از حیثیات 
و غصوصیات خود اسے و رسے بر گرفتند۔ و بصورت بست وچپار مظاعر پدید 
آمدند وعی‌ھذا۔ لاھوت؟ جبروت ؛ ملکوت' ناسوت؛ عقل کل نفس کل ؛ عقل کلی ء 
روح اعظم؟ نەس نباتی؟ٴ نفس حیوانی؟ نفس انسافی؟ٴ قلب؟ روح ؛ شعور ؛ نور؛ نفس 
امارہٴ نفس لوامه ؛ نفس ملہمہ۶ نفس سطمثدہ؛ زمان' مکان؛ جہت ٴ تعین ۔ 

7۶آنکاء چہار کان دیدع؛ سہ شکست بودند و یکے هر دو گوشه و هر دو 
خانه نداثشت۔ ماد از چہارکین یعنی عالم اعیان خارجیە' عالم ارواح' عالم 
مثال و عالم اشباح ۔ سراد از شکستہھ بودن سە کان یعنی ہ۔ عالم اعیان‌غارجیه 
پ۔ عالم ارواح ے۔ عالم مثال ۔ اول از حیثیت تعینات عدمیه است و امتیاز اعیان 
ازوجود مطلق راجعاست بعدم۔ و نزد ال القہ خلوق عدم است والوجودکلہ لہ۔ 

عالم ارواج : تمین جوہھرے ست جرد از عوارض اجسام والوان و اشکال ۔ 
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عالم ثال : عالم لطیف است' برژخ میان عالم حردات؛ و دریں عالم همہ 
اجسام مجردہ اند از مواد مثل ردات مگر امتداد اُنہا مثل استداد اجسام است 
مگر غیر وصل و فصل ۔ 

عالم اشباح : عالم شہادت است که آن عالم امکان است ۔ 
یکے هر دو گوشہ شکستہ بود 6 یعنی ممکن کہ نہ وحود او ضروری بود 
لہ عدم او ۔ 
"خر دو خاله نداشت ۶“ یعنی سلب ضرورت یکے از طرفین که لازم او بود 
و عالم اشباح'' کہ اڑ ممکنات‌است و عالم شہادت است و ان عرش و کرسی و 
فلک اطاس اسٹ که عدذ جہانست و ایں همه بساط ائد و طبیعت خاسمهہ غمر 
طبائع عناصر دارئه ۔ 
ان برادر برھنة زردار“ یعنی ممکن الوجودکە زر وجود از غزائه واجب الوجود 
در آستین داعشت ۔ 
کان "ائےگوشۂ ور ے خائه را بخرید “۶ که آن مان است که سلب ضرورت 
یکے از طرفین دوران است ہپس این ے گوشہ وے خانہ کان را جانب سلب 
ضرورت عدم بخرید ۔ 
تورے می پایست : یعنی استعداد او تا بوا۔طه ان شکار حقیقت کونیه شود ۔ 
چہار تیر دیدیم : سہ شکستہ بودند و پکے پر و پیکان نداشت َ‫ 

مراد از چہار عناصر است؛ آنآتش و باد و آب و غاکاست؛ از یک تامه 
پراگندہ بودند ۔ یعئنی بخود جمعیتے و نثاتےۓ نداشتند؛ و یکے که آن چہارم 
است' پر و پیکان نداشت یعنی خاصیت متحرک بالارادہ نہ بودن و موثریت در 
اجسام کونیە نداعت ۔ 

' تیر ے پیکان غریدہ بہ طلب صید بصحرا حدم ۶“ یعنی بحصول طبیعہ 
کايہ در طلب حقیقتےکه در عالم انسانیت بود بصحراۓ شمود آندرم ۔ 

چہاؤ ا هو دیدم ؛ سے مصردہ بودند و یکے جان ئداشت ۶“ سراد از 
چہار هو طبایع اربعه است و تشبیہ آھو بطبابع ازان جہت است کہ ھنوز 
صقت گیزندگی با یک دیگر نداشتند بلکه صفت فراریت در ذات انشان تعبیه بودہ 
ساد از سہ سٴدہ بودن ایں است که آنش وبادوآب ازجہت عدم مزاج و 
امتزاج با یکدیگر مثل مردہ بودند - یکے جان نداشت ء یعنی خاک بهە ہب 
عدم مزاج و امتزاج با الیٹان متحرک نبود ۔ 

'' برادر برهنه زردار کان کش تیر انداز ازا نکران ےکوشہ و ے خانہ 
تیر ے ہر و بیکان را بران ا هوۓ ے جان زد “'۔ یعنی ممکن الوجودکه از خزانه 
واجب الوجود زر وجود در آستین داثشت از کان ے گوشہ وے غانه تیر ے 
پرو پیکان کہ آں سلب ضرورت یکے از طرفین است ء برآن ھوۓ ے جان 
یعٹی غخاک کە بہبی عدم مزاج و امتزاج باطبایع اربعه غیر متحرک بود 
از جانپ عدم سلب ضرورت زد ۔ 

''کمندے مي بایست تا صیدارا بفتراک بندیع“ ۔ ماد از کمند مزاج است 


و ے ‏ چچچپچچچچچچجچکچیجچجچپچسإ_سے۔-سعے×بتےۓ 
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ٹا صید طبعیت راکەه در عاک افتادہ بود بفتراک تفریح باھمی بە ٹدع ۔ 
”'چہار کند دیدم ے ارہ پان بزدنڈ کیک دو ۶ کرائہ و غیات 
داشت+“۔مراد از چہارکمند کان جسم مطلقء جسم ثامی) جتم حساس ومتحرک 
بالارادہ ؛ جسم اطق ۔ سہ جسم خصوصیات ذاتیہ علیحدہ علیحدہ بودند ء یعتی 
جسم تابل اعاد مخشثلاثئه و حسم حساس و متحرک بالارادہ مصطدر احساسات و 
تحریکات اراد یہ“ حیوانیە / و هر یکے غاصیتے وحکے جداگانه داشت بحیثیت 
جادیت جرد بخیثیت ثباتی 2جر و بحیثیت حیوائی بالارادہ مشہور ۔ و ان یکے 
کهھ ھر دو کرانه و میائه نداشت جسم ناطق است کہ باوحود حسمیت و امیت 
و حساسیت و متحرک بالارادہ بودن دریا بنا تمقولات آمت ء و آن روح انساف 
س تکھ مظہر حقیقت اس‌یهٴ الہیہ امت و بدورت روحیه مجردہ مطابق باطبیعت 
کليه ؛ و بصورت اعضائيه مطابق ہا اجسام بیط است ؛ و مراد از ھر دوکرانه و 
سیائه نداٹن این اسٹ کهھ روم نه داغل جسم است ونه خارم ونهھ حال در 
فأرسیان ال ؛ چون روح از عالم_ ام است ازقید جسم و جسانآ بودن پالٹئ 
مبراست ؛ و جرد از ھہ اد اس قیود و معاقد عقود است و ھچ بندے از آلایش 
اجسام پاے آزادی اوراابسته نمی توان کرد وٴئه.نظر غیال در لوح و ھمصورت 
ذاتی اورا بہ ٹنس وجود صورے منتش توان نمود ۔ 
ہبطت الیک من المحل الا رقع ورقاع زات - لززآ فی اتخ 
محجوبد“ عن گل مقله عارف رگڑے الی سفرت ولہ تتبرقع 

و روح را از عالم اس با جسم نہبتے کھ ھت ان را نفس گویند خواہ 
ثباتی باشد یا حیوانی یا انسانی و انقطاع اب نسبت موت اس و.رادازکل نفسں 
ذایقة الموت همیں انتطاع ٹسبت است۔ باری تعالول ہہ نفس انسایق قسم یاد 
کردہ است ”ونفسوما سواھا فا لہمھا فجورھا و تتواھا ‏ ٠۔‏ بدانکه عرفاۓے 
عتقین گفتہ اند کہ برڑخے که راح را بعد از مفارقت بدن اڑ تشاٴ دثیاویه 
درانجا قیام خوامد بود غیر اڑیں برژڑخ است که درمیان ارواح حردہ و اجسام 
ست؛ زیترا کە مراتب تنزلات وجود و معارح او دو ثسبت 'دارند ٤‏ یکے مرتبه 
که پیش از تشا٭ دلیاویه بود“ و دیگر مرتبہ کە بعد ازاں باشد اڑ مراتب معارج 
وآن مرتبه عروح است و صوری ک۔ لاحق اروا شود در برزخ دیگر؛ صور 
اعال و نتیجهٴ افعال سابقه ادت در نشاٴ دثئیاویهء بە خلاف صور برزخ اول ۔ 
ھر آئینه از جمیع وجوہە هر دو یکے نباشند الیته شریکا:ند که ھردو عالم روحانیف 
و جوھر نورائیغیر مادی آند مشتمل بر مثال صور عام؛ و برزخ اول راغیب امک5افی 
و انی راغیب ما ی گوبندہ فافہم ۔ 

و عاام مثال عالمی ست روحانی از جوھر ٹورانی شبیه بجوھر جا ازاں رو 
کہ حسوس استء و شبیہ ہجو ھر مجرد عقلىء ازاں وجه نورانی است ۔ بس ایی 
عائم نە جوھر عقلی مجرد است و نھ حسم م رکب سادی؛ بلکه برزخ ا۔ت؛ وحد 
فاصل میان ایں هر دو برزخ که میاں دو ٹئے بود با نصیے از طرفین شہیپٹے 
ہجہتین: و مشتمل است ہر صور عالم جسنی و مثال صوری کە در حضرت علميه 
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الھیه اند صور اعیاں و حقابق است و عالم مثال را غیال منفصل ‏ یز گفتہ ائد 
زبراکہ غیر مادی است؟ و ہر معٹی از معائیء و روح از ارواح او را مثاليه مطابتہ 
است بکالات او ؛ فافہم ۔ 


''صید راہآن کمند ے کرانہ و رے میانہ بریستم ۶“ ۔ یعنی نفس ناطقه* انانی 


را بر کمند جس|نیت ہر ہستم کہ ے کرائه وے میانہ یعنی نہ داخل جسم نود 
لہ خارج جسم ۔ '”' خانه می بایست که مقام کنم و صید را پخته سازم ٠۰“‏ 
و آں ضرورت خانه تن است کہ بغبر قیام ایں‌جا صید روم را ہختهہ نمی توان 
کرد ۶ یعنی مکمل نفس انسائی را راست ایں خانه می بایست کہ روح بغیر جسم 
درس جاٴ یج کار مھی توان کردہ که حصول سعادت حاصل ایں مزرعہ فیضض 
اکتساب است 

از زباط تن چویگڈشتی دگر معمورہ نیست ‏ زاد راے بر تمیداری ازیں منزل چرا 

۸ر چہار خائه دیدیم سهہ درھم افتادہ ویکے ستف و دیوار نذاعت ٠۰‏ ۔ 
مراد از چہار خانه چہار عناصر امت؛ و سە درہم افتادہ یعنی آتش وباد و آب 
درھم اآفتادہ ہودند ۔ 
' و یکے که سقف و دیوار ندائثت ژ۳ مراد ازیں عنصر خاک است و ایں خانهة 
سقفے کہ مائم آثارعلوبہ باشد ؛ ندات؛ و دیوارے کہ استقرار خاصیات طببعت 
را استقلالے باشد نبود ۔ يیعنی بە سہب ستف و۔دار نبودن ابن خانہ خاک 
از حوادث زمانیه ' تغیرات امکانیه مصثوں و عحفوظ نود ۔ 

٤‏ دیگے دیداع بر طاق بلند نہاد کە تم وجه و حیله دست بان دیگ بھی 
زسلے:+ 'م اد از دیگ طبیعت است کە‌دراں استطقمات متخالفته الکیفیات' را مزاے 
و اتحادے ةحاصل آید بازاز یکدیگر جدا بھی شوند تا حکم اقتضاےۓ مشیت الھيە 
ہر ہا عمادرگرذد۔۔ و ماد از طاق بلند فلک نفس است ٴ چنانچہ حکم نجربطی 
گفتہ که فلک نف درمیان چار افلاک واتع دہ ہ و بالاۓ او دو انلاک روشن 
و مہذب ء و ان ھیولاۓ اولیل و عقل است و تحت او دو افلای مظلدہ که 
آن طبیعت و عنصراست ء٤‏ پس اگز غالِي گردید آثار هر دو فلک اعلول کهھ 
ٹیرہ“ فاضله سعیدہ اند ؛ مصیر و مستٹقر آنہا فردوس اعول است و نفس ازاں مستعد 
ومتبعث گردد ء و اگر غالب گردید آثار هر دو فلک مظلمه رزله کہ مصیر 
و مستتر انہا نار اسفلی است ء نفس مستمد و منبعث ازاں گردد ء و ابداع نفوس 
بہیمیە و نباتیه و جادیه نە از عقل ەستمد می گردد و نە اژ عیولاۓ عاليه کهھ 
در آنہا جاعلیت ایں ہر دو نفوس نیست ء البته ىھر دو فلک اسفل کہ طبیعت و 
عنصر است معبیر و مستقر اینہا خاک است؛ خاک از ینہا منبعث مستمد می گردد 
بتقدیر عزیز علم ء ہپس طبیعت دیگ است کہ بالاۓ طاق بلند کہ آن فلک آخر 
است نہادہ اند ء و بر استحصال طبیەت کریمہ یچ حکیے را قدرے حاصل نیست 
مگر از فیضان قوت وعغبیهھ باری تعاليل جل شانه ۔ 

چہار گز زیر پاۓ کندیم تا دست بآن دیگ رسید “'۔ چون حصؤل 
طبیعت کر مھ از نفس فلکھہ بغیر از استطقسدات عال بود ۔عتدار گنجائش چہار 


۸۲ 


عناصرکە زیر فلک ؟غر ؟خرلد تدابیر حکمیت ٹکنند ؛ از ثفس فلکیە حول طبیعٹ 
کریمہ کە ان طبیعت خاسمہ است می توان کرد؛ٴ و ساد اؤ کندیدن ابن 
اس کہ چوں حکا| خواہند کہ استحصالهہ طبیعت کریمہ کنند کە آں حضرہ یق 
کنند و دران حضرہ تبعفین تحصیل طبیع تکریمہ می 'مایند۔ ”'چون؛کار پختەشد 
شخصے از بالاۓ خانە ببرون آمدہ گف تک بخش من پچ وج دارم“ 
چون طبیعت کریمہ ہا چہار عنصر مزاج گرفتء نفس طبیعیہ از بالاۓ نفس 
فلکیە فروو آمدکہ من نصبب مفروض دارم یعتی بقدر استعداد و قابلیت من بخشے 
باید دادء پس اول نصیے از ثفس نباق:گرفت ودر نمو آمد۔'ٴ برادر کامل مکمل 
درکمین نشستەہود؛ استخوان شکار ازاں دیگ بر آو؛د ە٭بر تارک وے زد ''۔ یعنی 
روح حیوانی کەه درکمین طبیعت نشستہ بود و در دیگ نفس طبیعت پخته و باہم 
سمزاح یافتہ سخت مثل استخوان گردیدہ بود ؛ بر تارزرک وے یعنی نفسں اق که 
از دنگ کے ےگ خودطاب م یکرد؛ ژد یعئی بر ئف س نباتی روح حیوانی غلبہ "مود 
“ درخت زرد آلو از بائنہ پاۓ وے رون آمد “۔ ساد از زرد آلو بمناست 
ژردی عمه زرست که مد برھنہ را در آستین بودء و از لفظ زردھم 
زر بە تخفیف دال حاصلمی آید؛ یعنی زر حقیقت وجود بہ مراحل اسمیهہ و 
منازل رسمیه بڈوات تختلفهہ و صفات مشخصہه از ازر ٭* زرد آلو؛ ثد 
و مراد از درخت؛ منشعب شدن حقیقت‌واحدہ از اصلرت خود بفرءیت متتوءہ امت 
تا آنکھ صورت درخت زرد آلو گرفتء و از باشنہ ہاۓ بعتی از زیر پاۓ آن 
کی طبیعت کہ از بالاے ئە نفس فلکیە فرود آمدہ بود ببرون آبید ۔ 
''ہر سر آں درخت رفتم) یعنی ترق کردیم از نفس ثباق بعالم حیوانی ۔ '' خربوزہ 
کاشعهہ بود و بفلاخن اآب می دادئد؟؟ خربوزہ از آثار متحیل الکیفیت اعت و لذڈیڈ 
ترین میوھاست و مراد اینجا نفس انسانی است کھ مشتمل ہر حیوائیت و ملکیت 
ست؛ و بر جائی کهھ.غواعد مستحیل می گردد چنانکہ گفتہ اند ع 

آدمی زادہ طرفھ معجوے اس کزفرشتہ سر رشتہ و ز حیوان 

گر کند میل این شود بە ازیں ‏ ورکند قصد آن شود بە ازان 

یعتی بعد از وصول بعالم حیوانی بعالے رنیدند کە دراں عالم خربزہ اشتہ 
بودئد؛ یعنی تربیت ئفسں انسائی میکردند ۔ و اب بفلاخن می دادندء یەنی از عالم 
قدس که دور ترین عالم ظبیعت اہست بفیضان قد سیه الہیه آب می دادئد ۔ 
ازاں درغت باذنجان‌فرود اوردیم “ یعنی نفس انسانی آثار عالم طبیعت گرفتٴ 
اورا بصورت باذنجان یافتیم کە کثافت داشت ۔ '' و قليهٴزردک ساغتم و باھل 
دنیا گذاشتم ٤‏ چوں باذنجان کیف و زردک لطیف است' ازیں هر دو قليه 
ساختم؟ یعنی باھم مزاج دیدیم و براۓ اھل دنیا گذاشتم تا ذائقہ لطافت و 
الم کثافت باستعداد طبیعی خود دریابند ۔ ' چندان بخوردند که اماسیدند ۶“ 
بشہوات و مذوقات‌دنیا چنداں پرداغتند کہ تو گوی آماسیدندہ ازد ع 

چیست دئیا از غدا غافل بدن در متاع و نقرہ و. فرزندوزن 
اعل دنیا کافران مطلقي آند روزوغشب درجق جق و دربق بق اند 
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'' پنداقتید کہ فربہ شدند ازغانه ورون نتوانتند رقت “' ۔ دانستند کہ ایں 
آماسیدن فربہی است؛ حالانکہ بو فور حب جاہ و شہوات دنیا در حقیقت فربہی 
اہشان آماءیدن بود؛ بحدے کہ خانہ تن بر ایشان تنگ گردیدہ بود کە بیرون 
نتوانستند رفتء پننی خود را درکدورت ھوا جس نفسانی و رواجس حیوانی چناں 
مشغول و محبوس گردائیدند کہ د:یا ہر ایشاں تنگ شد ۔ ”' در ان جابہ نجاست 
ماندند “ ۔ یعنی در آلایش دنیا آلودہ ماند:د 

'' وما باسانی از کید ایشاں بیرون آمدیم “ یعنی ما چہار برادر در منازل 
تنزلات و مراتب تعینا ت کہ مختلف من حیثالظھور بودیم در آخر از عالم امر 
روح جرد گردیدہ درخانه تن قرار گرفتہ بودیم ؛ از ”دنایں کل دنس و تقایمں 
کل ھوس.*“' از مشغولیات جسافی کہ موجب حیرای و سرگرڈانی بود بیرون 
آمدیم باسانی ء واز کید ایشان فارغ گشتمے و بر در خانہ خفتم وہر 
رواں شدیم “' یعثی چندے بر درخانه تن بغفات توقف کردیم؛ چوں بیدار 
شدیم شعوز حقیقت خود ما را بسفر عالم قدس آمادہ کرد؛ اس بعقر اصلیىی 
خود باز گشتم کە کل شئی یرجع الیٰ اصله ۔ 


اردو ترجمه 


حضرت خواجهہ ہے۔ دراز قدس سرہەکا یه رساله ایسے دقیق استعارات عمیق 
کنایات اور نادر اشارات اور لطیف عہارتوں ے ہر ے جن کے باریکی نت کو 
پاے سے منتہی کا ذھن اسی طرح عاجزے جیے کہ ایک مبتدی کا ذھن ۔ 
ان دقیق مطالب کی تحقیق و تفتیشن میں فکر و تفکرکی رسائی نہیں) اکرچہ بعض 
صاحبان طبع سلیم وعقل مستقیم ۓ ان کی تشریح کی حتی الامکان کوشش فرمائی 
ہے لیکن واقعہ تو یہ ۓ کہ ساغر حقیقت ہے انہیں بقدر ایک جرعہ بھی نہ 
ہاں۔ 

حضرت خواجہ ٹیسو دراز بندہ نواز رحمة اللہ عليه ۓ اس‌رساله فیض ا۔:حالہ 
میں واجب الوجود کی حقیقت احدیت کو اتنب اتنزلات کے لحاظ ہے آمرتبہ 
شہود تک جو کونا کوں صورتوں سے اہر ہونی سے بطور ایک چپیستان کے 
بیان فرمایا ھے ۔ بقول 

ز دریا موج گونا گوں پر آمد ز هچوی برنگ چون بر آمد 

غرضں خاتمه میں حضرت ممدوح ے فرسمایا کہ ارباب حقیقت اور دانشمند 
اصحاب ان رموز کو حل فرمائیں ۔ 

جاننا چاہئے کەہ وجود بلحاظ ھویت؛ باعتبار اتب ذھنی و خارجی؛ اص 
وعام؛ مطلق ومتید هر جکہ ہے بلکہ یہ کمام مراتب وجود ھی کے ہیں ۔ 

لیکن ولا یکون معهہ یا (یمنی اللہ تھا اورنہ تھی اس کے ساتھ کوئی ئے) 
اور کمالات کے اعتبار سے جو کہ اس کے لازسہ ہیںٴ اس کو مرتبہ احدیت 
اور مقام جع کہتے ھی ۔ 


۰۳۴ 
آور لا بشرط لا شثے کے مرتبہ ے وہ ہویت ے؛ جس ےۓ کائنات کےآئینوں 
میں تفصمیل کے ساتھ اور جامعرت انسانی کے آئینھ ہہیں اجالا تجلی پرمائی ہے۔ عم 
میرا قلب هر صورت کو قبول کرۓ والا بن گیا ھے ۔ وہ ہراودک چراػہ 
اور را ھبوں کا مندرے ۔ 


اس الہی سے ھراسم کی ایک معنوی صورت ے جس کو مکاٴ اپٹیٴ 


علمی اطلاح میں '' ماعیت ؛“ اور عرفا '' عین ثابت “۶ کہتے ہیں ۔ 

جان لو کہ اساٴ کی انیت تو حروف میں حروف کی انفاس میں اور انفاس 
کی ارواح میں اور ارواج کی قاوب میں اور قاوب کی ( انیت ) مقلب القلوب میں 
ے رباعی ۔ 

دیکھو تو اس کالبد خاى میں ھ م کیا ھیں ایک بانسری کی طرح قسم 
قسم کے راگوں والے ھی تو ہیں ۔ جو نقش کہ مارے دل کی تختی ہر سازوں 
ہے بھرا ہوا ے ۔ ہم نغمہ راؤ کے گراموفون ھی تو ہیں ۔ 

علامہ اخگر اپنی ‏ ممہید میں مزید فرماے ہیں کہ : 

جانٹا جاہثے کہ فکر کرئنۓ والے کا ہم جلیس اور ہم نشین نفس ہہ ۔ 
اور ذ کر کا جلیسں خود حق سبحانه تعالی ے؛ بدلیل '”' فاذ کروی اذ ک رکم ۔“ 
ذ کرکا :تیجەاور پھلمعرفت و محبت عے جو وصول ا ی اللہ کا پیش‌غیمہ ہے اور فکزر 
توبە کیتمہید ہے؛ ہس‌سمجھو اور غفات میں نە رھو ۔ 

بعد حمد و صلواة کے واضح هو کہ حضرت گیسو دراز قدس سرہ ارشاد 
فرماتۓے ہیں کہ : 

1 2ھ چار بھائی تھے ای وہ دم “ ے اد بہال سرتبھ احدیت جمع 
سے اور اس کے معنی حق سبحانہ تعالول کا جامەیتِ کے ساتھ متجلی دونا ےے ء 
کیوں کہ سر تب احدیت بعحض می اس“ اور عفات ذاتاً متحد بالذات ھی > 
اور اس سر تب احدیت عغعض میں آسا' اور صفات ىا تعین نەه تھا۔ کہا جاتا ے 
کہ تعین اول اسم اللہ کے تین ہے عبارت ھے جس کی <یئرت وجود عامی ہے اور 
ھراسم اس سرتبہ کے لحاظ ہے "مام اساٴ اور صفات کا ایک جامع مرتبہ ہے ۔ 

الہ ے مراد ایک ایسی ذات ےے جو متمام ساتب کال ی جامع رج 
اور ذات کی یکتای اس کی فردانیت کی حیثیت سے ےہ جس کی دو صورتیں یں : 
ایک تو ذات غیب ہے جس سے مراد وہ حقیقت ے جو غیب الحق(غیب الغیب) 
ہے ۔ دوسرا مرتبه اساٴ ذات سے جو اپنی وحدت میں اساٴ کی حقیقت 
سے۔ حقبقت اسماٴ کا یہ سر تبہ غیب ذات ہے مام امتیاز و اغتصاص ہے تطع نظر 
اماے ذات کا مشاہدہ ےی ۔ 

اس“ الہی ہے سراد ذات حق کا اختصاصی اوصاف ے تعین پانا ے ۔ مثلا 
علبم و حکمم و قدیم ۔ اور تعین کے معنی یہ میں کہ کسی اور کے مقابلہ میں 
اوس کا امتیاز ظاھر ھو؟“ اس طریقه پر کہ اس غیر کی شرکت نه ہو ء اور شاید 
کكە ھر تەین عین ذات ے ۔ 

سمام تعینات اعتباری ہیں چوں کہ واجب الوجود ہوےٗ کا تعین اور وجود 
سے اس کا امتیاز س تہه احدیت ٤×ش‏ ہے بھد احدیت جمع ے' اس لئے ارشاد 
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ہوا کہ ہم تام وجود اور ان کی صفات کے پیش نظر چار بھائی ایک هی باپ 
کے تھے جو ہستی محض ہے ۔ اور ہر بھائی کا علیحدہ علیحدہ ایک حکم اورایک۔ 
اعتبار ے جن میں پہلا تو“ واجب الوجود ٠“‏ ے ۔ دوسرا '' ممکن الوجود ؟' 
تیسرا متنع الوجود اور چوتھا عارف الوجود ۔ 

واجب الوجود تو وہ ے جس کی ذات خود متتضاے وجود هو اوروہ 
اپنی بقا میں کسی غی رکا تاج نہ عوء اور وجود کے معنی کون اور صورت 
سے ۔ عارفین کا قول ے کہ وجوب و امکان اورامتناع امور اعتباری ہیں ؛ 
خارج میں ایک یا دوہ یا چاروجود نہیں ہیں ۔ البتھ تیسرا وجود امتناع 
( مم ) ے؛ اس کا نہ توذھتی وجود ے اورنہ وہ خارچج میں ھی کوئی ئبوت 
رکھتاا ۓے۔ عرفاۓ تو متنع الوجود کے معنی اور بلند ترلئے ہیں جس کا ذ کر 
آگے آتا سے ۔ وجوب ( واجب الوجود ) کا اقتضا خود اپنی ذات کے لے ؛ 
اور بغراس کے فیض کے کوئی چیز معرض وجود میں نہیں آسکتی ۔ امکان 
( ممکن الوجود ) کا وجود اس کی ذات پر زائد ے کیونکهھ وہ ایجاد کا عتاجے ۔ 

اعیان ممکنە جوهریت اور عرضیتمیں منقسم حیں اور تام اعیان جوعریت کے 
تاع ھیں؟ اور اعیان عرضیت جوانرکے تابع ہیں یا عقل و ڈھنی لحاط ہے منبسط 
ہیں ؛ اور خارج میں عقول و نفوس مجردہ کی رح بسیط ہیں ' مثلاٌ خارج میں 
اجسام بسیط یا اسام بسرط ے مرکپ ہین مث مولدات ثلالە۔ اور اعیان جوھریه 
اور عرضغیھکا هر عین؟ٴ اعیاں اجناس عالیه اور سافله میں منقسم ے ۔ اور هر واحد 
(فرد) انواع میں ہے ہر نوع کسی نہ کسی صنف میں یٹا ہوا ے ؛ یہ سمجھ لو 
کہ ان می سے هر ایک ختاف اصناف اور اشخاص میں منقسم ے ۔ 

متتلمین کا قول ہے کہ واجب کا وجود عین حقیقت ہے ٤‏ زاید بر حقیقت 
نہیں۔ اگر وجود اس کی ذات ہر زائد هو تو وہ عارض یعنی عرض کی تعریف میں 
آجاۓ کا بلک وہ تو خود بالذات جیسا کہ ہے ء ہے ء ورنہ غیر کا تاج هوگا 
اور ہالذات ممکن کی تعریف میں داخل هوگا ۔ اور یه چیز مناق وجوب ے ۔ بعض 
صوفیاٴ ے فرمایا ہے کہ واجب الوجوب کے معنی ” لازم الوجود “ ہیں جو 
وجود واجب کے وا۔طهہ ے موجود ھوا عو ء؛ اور یه انسان کا جسم خای ۓے ء 
اس لئے کہ وجود جسانی روح کے لۓ لازسی ہے ۔ بغیر اس جسانی وجود کے 
روح کا عالم غیب سے عالم شہادت میں ظہور پذیر هونا مکن نہیں ے ۔ 

حتقین کا کہنا یہ ے کہ نور حتیقی شہایت مبلا (روشن) ے جسکی جوھریت 
کی شعاعوں ۓ تام عالم کو گھیر رکھا ے ۔ اللہ جل شانہ اسم ٹور ی روشنی 
ے تام کائنات میں هر ان نئی نئی چیزوں کی تخلیق یىی قدرت رکهتا سے ارتے 
ور السموات و الارض “' کا اشارہ اسی طرف ے ۔ 

متکلمین کا قول ہے کہ نور ہے سراد صرف ون یعنی ''رنگ“ کا ظہور ۓ 
نیز وہ اس بات کے مدعی ہیں کہ وعی ظہور مطلق ھے جو '' ضو؟“ کہلاتی 
ھے اور اس کی ضد خفاے مطلق ہے جو ظلەت ے ۔ اور نورو ظلمت کے 
ما بین ظل ( عکس ) ے۔ اسی وجہ ے ان کا کہنا یہ ھے کہ ۶۶ ابرار کا مشاعدہ 
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تجلی اور ظلمت ( استتار) کے درمیان ے “ ۔ کیونکہ عحض نورکی تجلی بھی 
آنکھوں کو خیرہ کر دیتی ہے اور بینائی رویت کی ٹاب نہیں لاسکتی؛ بقولہ تعالی 
”'شانه قلإ رب الجبل جعاہ دکا و خرموسی صعقا +“ ترجەہ حق سبحانهہ ۓ پہاڑ پر 
تجلی فرمائی اور وہ ٹکڑے ٹکڑے ھوگیا اور ءوسی بیہوش ہوگۓ ۔ 

جاننا چاہئیے کہ کسی کا ظہور جو خود بخود هو مثل5 آفتاب یا آگ کی 
شعاع اس کو ضو کہتے ہیں ؛ اور اگر وہ ابنے غیر کی جانب سے ہو تو وہ نور 
ےء کبھی تو مضی یعنی نور بخشنے والے ماون سے روشنی (ضو) کا انعکاس 
اونے غیر کی طرف ے ہهوتا ہے ؛ اور کبھی تو روشنی اور لون دونوں منعکس ھوا 
کرۓ ہیں ۔ ” ضو ٴ' بذات خود ایک باکمال کیفیت ہوۓ کی وجہ ے صاف و 
شفاف ہوق سے ۔ کہا جاتا ے کہ کسی شۓ کی کونیت بذرطے کہ اسکی 
مرئثیت کا دارومدار غیر پر منحصر ند هو تواس کو ” ضوٴ““ کہتے ہیں “ 
ورنەاوہ '' لون آ٤‏ لیے ۔ 

شیخ الاشراقین ے حکمت الاشراق میں فرمایا ھے کہ ہر شے نی نفسه نور 
ہوتی ے یا ظلمت ؛ اور نور ایک حقیقت بسیط کا نام ہے ۔ ظلمت نور کے فقدان 
کو کہتے ہیں ؛ اور نور جرد کی طرف اشارہ نہیں ہو سکتا ء اابتة جو ور کہ 
خارج میں عارض جسم هو تو وہ اشارہٴ حسی کے قابل هوتا ے ؛ مث آفتاب اور 
ستاروں کا نور ۔ وہ یه بھی فرماۓ ھیں که مرشۓ جو اپنے نفس (ذات) کے لۓ 
نور ہو وہ نور جرد سے ۔ اگر نور غیر جرد ہو تو وہ عارض ہو ا ء پس اس لئے 
وہ نور ذاتاً اپنی ذات کے لئے نہ وکا ۔ اکر نور عارض کا قیام جردات پر مبنی 
هو یا اجسام پر تو وہ نور لنفمہ (اپنی ذات کے لۓ) نہ ہوکا ء اس کا وجود غیر 
کے لئے ے ٴ لہذا اس کا نور بھی غیر کے لئے ھے ۔ 

ٹور جرد و٭ض ایسا نور سے جو اپنی ذات کے لئے ے؛ کیواکہ اس کا 
قیام بذات خود ہے' سوچو اور ۔جھو! دوسری چیز ظلات یعنی تارنکی ے جو 
نور کے متابل ۔ اس کی تین قسمیں ہیں : پسلی قسم تو ظلمت حتقیقی لے ؛ 
جس ک رویت کسی طرح مکن ھی نہیں“ دو۔ری قسم حسوس ےے؟ جو :بح کے 
نور کے مقابله میں ظاہر و باہر ےہ ( صراحت کا محتاج نہیں ) ۔ عالم عحسوس یا 
غیب و شہادت میں تنزل ى وجه سے ظلمتکا شرف نور مطلق کے ادراککاذ ریعه 
اور واسطه بن جانا ھے ۔ اور ظلات کے مراتب یوں ہیں که امتزاج اور اتصال 
نور حقیقی کے ساتھ مکن ہہ کہ '' اخرج النور من الات “' ۔ تیسرا مرتبھ 
:٥ہ‏ ہا ؛ تے؛ جو نور اور ظلمت کا جامع ے؛ اوراس کی حقیقت امتزاجیہ ہے ۔ 
وہ وجود وعدم کے درمیان ایی برزخ سے" کیونکە نور وجود کی صفت ےے اور 
ظلەت عدم ی۔ یہی وجہ سے که مکن کو بذاتہ ظلمت کی تعریف میں داغل 
رکھا گیا ے اور نورانیت کی وہ مقدار جو ممکن کو حاصل ہے وہ سب وجود 
کا طفیل سے جو اس کے واسطه ہے پردہ عدم ہے عالم ظہور میں جلوہ گر هوا 
سے ۔ الخ ۔ 


نہ دیہ “نو دیہات ہے سراد وہ نو دیہات ہیں جن میں پہلا عاام 
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اس؛ دوسرا عقل؛ تیسرا نفسٴ چوتھا ھیولاہ پانچواں طبیعت؛ چھٹا جسم؛ ساتواں 
انلاک؟ آٹھواں ارکان؟ٴ نواں مولدات۔ یا شاید نو دیہات ہے عراد پہلا ھبولاۓ 
اولول ہو٢‏ کیونکهہ وہ عالم اعالول صورت اواول اور عنصر اول یے؛ جسکامقام ائق 
عرش میں ' 'لا ال الا هو“ حق سبحانه تعالی ے۔ اوروہە اس ہے ئور اور 
حکمت اور فضائل کک ا۶ اب کرتاے ۔ پانجواں عنصر جرمی ے اور وہ 
جسائیت کا عنصر ہے جو طبیعت سے فیض حاصل کرتا ہے ۔ چھٹا عالم جادی؟ 
ساتوان عالم نباتی ء آٹھواں عالم انسافنی ٤‏ بقول تعالول : قتبارک ال 
احسن الخالقین ۔ہ یا اید نود بہات سے حسراد اول عقول غض میں 
جس کے انوار عقلىی قاعرہ ہیں ۔ دوسرے نفوس مفارقد ہیں جو جواھر عقلىی 
اور انوار مدبرہ ہیں ۔ تیسرے نفوس منطبعه اقلاک ہیں ۔ چوتھے صور نوعیه 
سموات؛ پانچویں صور کواکب؛ چھٹے طبایع اربمه۶ ساتوںں بسایط کلیات عناصر؛ۂ 
آٹھویں صورت جسمیە ۔ ویں ھیولاۓ فلک الافلاک ے ل ےکر عال مکوق و فساد 
کے ھیولاتنک ۔ اور غالبا نو دیہات ہے مراد افلاک ھوں مگر اس ترتیبی ے 
کہ پہل ےکو دوسرے ہر شرف حامل ے ۔ 
7 تین برخنہ تھے ؛““ ان ہے مراد واجب الوحود ؛ عارف الوجود .اور 
ممتنع الوجود ہیں جو اپنے مراتب کے احاظ سے شائبہ کثرت ہے دور وحدت کے 
پردہ میں غفی ہیں؟ جو تعریف و اعت یہ بلند و بالاے ۔ برھنگی ے مراد 
تنزیہ ہے بیعنی واجپ اپنے ذایق مرتبہ میں ازل الازل جیسا تھا ویسا می ےہ 
یعنی )الا بشرط شمئے ۶٤ھ‏ ؛ یعنی وہ مام نمبتوں اور اشارات سے سنزہ اور مام 
تعریفوں اور اساٴ و صفات ہے بری ہے ۔:اوراس کی ذات احدیت عین وجود ے 
کہ نہ تو لا تعین کی شرط ھے اور نہ ھی تعین کی شرط بلکہ وہ ہستی عض ۶ 
من حیث ھہوہو ے ۔ اطلاق و تقید اور تنزیه سے بھی خغیرمقید ےك“ یزاس 
مرتبہ میں بلا کسی تحدید کے اس کا وجود ےہ (یعتی خفی درخفی ے) چہ 
جاۓے کہ وہاں تشبیہة کا گان ہو کھ یوں تقید کی قید میں آجاۓ ء 

چنانچە حضرت شیخ عی الدین عری فرماۓ ہیں ۔ 

اگر قنزیہ کے ساتھ اسکا ذکر کرو تو اس پر حد عائد ہو ۔ اور اگر تشبیه 
کے ساتھ ذ کر کرو تو اس پر تقید عائد هو ۔ 

جاننا چاھۓے که “ جوەر“' ایسی ماہیت ہے کھ ‏ خر وجود لاق 
موضوع “' ہے کیونکہ اس کا وجود جوھر ے اور موجودات میں اپنے غیر ے 
ممتازھے ۔ اسی طرح عرض بھی ماہیت ہے مگر ایسا ' موجود تق موڈوع ““ ےہ 
کهہ 1گ وہ موحود کی ذات میں پایا جاۓ تو اس کاوجود زابد ہر ذات ٭وڈٌ ۔ 

حق تعالول کی ذات مطلق؟ جوھریت کے شواہب اور ءرذیت کے نثقارص ہے 
بری ھے کیونکهہ وہ وجود غض سے اور بغیرتغیر و تبدل کے بالذات حاضر 
سے ۔ ذات حق کا بالکل کھراپن ٭ونا اور صرفیت خالص ھونا سمام اشارات اور 
ٹسبتوں ے مرا ے؟ چنانچهہ وہ تمام عصقات؟ اس“ اور عبارات ے معرا لے ۔ اىی 
لئے کہتے ہیں کہ الواجب لیس بجوھروءعرض؟ بعنی ۶ واجب نہ جوھر 
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غے نہ عرض ٴ۔ 

عارف الوحود ۔ یه بھی ذات حق سبحائهکا ایک مرتبہ ے جو ہمام احتیاجی 
ھسٹیوں ے مئزہ ےے؟ وہ خود اپنی ہستی ے۔ قائم ھے اس کا علم بھی خود اپتی 
ذات سے ے اور اپنی ذات کے لئے ہے ۔ بیت : 

میں خدا ھوں ممن خدا سر تا پا علم اور عاام سے حداھوں 

تنم الوجود ۔ یه مرتبه غیر ( شربیک باری) بقابله واجب الوجود عے 
اور مسلوب ااوجود ہے۔ چنانچه عرفاکا قول ےکەازل الازل میں سواۓ ذاتاحدیت 
مقدسهہ کے کسی ش ے کو وجود کی ابجابیت حاصل ئە تھی بقول ”لاشئی الا اللہ“ 
'' ولیس کشله شیئی *“ ۔ (تزجمہ) سواۓ خمدا کے کوئی موجود تی اور نه وہ 
کسی چیڑژ کےمالند ھے ء تیری ازلیت ساری اور ابدیت جاری سے ۔ تو اپنی بقا سے 
خود باق ےۓ ؛ اور تام عالہ فانی ے ۔ 

ایک بھائی کے پاس کپڑے نہ تھے۔ اس ہے مراد مکن الوجود ےہ جس ےۓے 
وجود خارجی کا جامہ ابھی ژیب تن نہیں کیا تھا۔ ممکن کی دو نسبتیں ھوق ھیں؟ 
یعنی ئەہ ان کا وجود فروری ےے؛ٴ اور لف اس کا عدم ۔ 

اس برہنہ بھائی کے ہاس ( آستین میں ) کچھ زر نقد تھا۔ لباس ئە رکھنا 
بھی آپرھنلق کے حکپانٹیش داغخل سے اور آستین آھیں زر نقد رکھتے سے 
اشارہ يیةہ ے کہ '” کنت کازاً مخفیاً ““ کے خزاۓ یعنی معرفت الہی کیک 
حقیقت ے بتدر ضرورت ڈاتی خود وہ وحود ے بہرہ ور تھا ۔ 

'ھم بازار گے تاکھہ کا رکھیلنے کے لۓ تیر و کان خرید لائیں ““' ۔ 
اس سے مراد یه ے که ھم بازار کثرت میں ٹکل آۓ ؛“ جس کو دنیا 
کہتے هیں ۔ بقولٴ الدنیا س‌زعہ الاغرہ ““ یعٹی دنیا آخرت ی کھیتی ہے ۔ جو 
کچھ یہاں ہو گے وھی آخرت میں پاؤ گے ۔ غرض هھم اس بازار میں ھرنوں کے 
شکار کے لئے جس ہے مراد حقائق و معارف اماٴ الہی و کونی هیں '“ جستجو اور 
تلاش کے تیر ٴ بقول لیس للانسان الا ما سعی (یعنی سواۓ جد و جہد کے اسان 
کے لے کوئی چارہ نہیں) اور نفر کی توجہ کی کان کو رید لیں ؛ تاکه ھم کو 
” رجوع ا ی اللہ “ حاصل ہو جاۓ ۔ 

'' قضا رسید “ یعنی اتنے میں فرشتہ اجل ان پہونچا جو حکمت الہی اور 
مشیت خداوند یق عین اقتضا تھی ۔ 

'غرض ہم چاروں کے چاروں بھائی تە ىِغ کر دۓ گئے “ یعنی چاروں 
وحود مت ذڈکرہ صدر وحود انسائی یق اشو و ا میں جذب هوگئے -‫ اور انسان بقول 
انی جاعل نی الارض خایفه (یعنی انسا ن کو ہم ۓدنیامیں‌اپتا خایفه بناکر بوھیجا ے) 
گوناگوں مظاہر کے ساتھ عالم بالا کے پردہ سے اس جہان میں آەوجود ھوا۔ 
پس علم واعیان میں تام مودودات ور ۴ جو حقائق هی وہ حقیقت انسائی 2 مظاھر 
ہیں اور حقیقت انسانی اسم جامع کی مظہر ہے ٭ حقیقت انسانیہ کا ظہور عالم میں 
ھوتاا ے ۔ اس وجہ ے عرفا٭ عال مکو ”' اسان کرہمر ؟ “وت دیں ۔ عالم انسانی 


”حقیقت انسانیه“' ے ظہورات پر مشتمل ے ۔ چنانچه اولین مظہر انسانی صورت 
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' روید مجردہ“' ھے جو '' طبیعت کلیہ “ کے مطابق ہے ۔ اور بصورت ٤ضوبت‏ 
عالم کبیر کے اجسام گے مطابق ے ۔ صغیر وکبیر ی تختی پر مظاہر انسائیہ کے 
یہ تنزلات حاصل بہوۓ رھتے ھیں۔ عالم میا میں مو معنی کے اعتبار سے ےہ اور 
عالم انسان صغیر اس اعتبار ہے ے کہ "مام تجلیات ذاقی ؛ رسمی و جفتی اس کے 
اندر مضمر و متمکن هیں ”' لقد خلقنا الانسان یق احسن تقو “ (ھم ۓ انان 
کو احسن تتوع پر پیدا کیا ے)اورملائکہ سبوحین ۓ اعتراف کیا اور یه 
کہ اٹھے ۔ لاعلم لنا الا ما علعتنا آنک انت الءایم الحکم ( ٭ م کو جتنا عام دیا 
گیا ہے ہم اسی حاد ئگ جانتے ہیں تحقیق یکەاے اھر ھی علیم وحکیم ے)۔ 

فہ یہ کہ چوبیس زندہ اٹھ بیٹھے“۔ یعنی یه چار وجود (چاروں مقتول ائسانی 
میں پوشیدہ تھے اور حقیقت احدیتہ کے ئن تھے اور ص آہ٭ غیب مطلق میں مندمج 
تھے علمالہیٴمیں‌اپنی گونا گوں‌صورتونء حیثیتوں‌اور خصوصیاتک وجە ایک ایک 
اسم اور رسم سے موسوم ھوکر چوبیس مظاھرکی صورت میں ممودار هوۓ جو 
درج ڈیل یں : 

لاھوت؛ جبروت؛ ملکوت؛' ناسوت؟ عقل کل' نفس کل؟ عقل کلی؛ ذس کلیٴ 
روح اظم؛ نفس ثباتی؟ نفس حیوانی؟ نفس انسانی؟ قلب' روح؛ دعور؟؛ نفس امارہ ؛ 
نفس لوامەه؛ نفس ملہمەهٴ نفس مطمثنهٴ زمان' مکان+ جہت؛ تعن ۔ 
'اس وقت ھ م کو چار کانیں نظر آئیں جن میں تین تو ٹوٹی ہوئی تھیں اور ایک 
میں نە تو دونوں گوئے تھے اور نة خاۓ “۔ چار کائون ے عراد ایک تو عالم 
اعیان خارجیه' دوَیَرا: عالم ارواح؛ .تیسرا عالم مثال* چوتھا عالم اشباح یەنی 
” تین ٹوٹی ہوئی کانوں ٠“‏ ے مراد ہ۔ عالم اعیان خارجیه ہ۔ عالم ارواح 
ّ۔ عالم مثال ھی ۔ 
' پہلی کان ٠۶‏ ے ساد تعینات عدمیه هیں۔ اعران کو وجود معلاق سے جو امتیاز 
حاصل سے وہ یہی ہے کہ ان کو عدم ؛“ سے نسبت ہے ۔ الہ والوں کے پاس 
خغلوق عدم ہے اور وجود کلیى اللہ ہی کے لئے ہے ۔ 
''دوسری کمان'' سے مراد عالم ارواح ھے جو تەین جوہر جرد ہے 
عوارض جسانی؛ الوان و اشکال سے مبرد و مہرا ے ۔ 
'تیسری ک|ن؟ سے مراد عالم مثال بعنی عالم لطیف ےہ جو عالم مجردات کے ء 
مابین برزخ ہے اور اس عالم میں یه مام اجسام جردەھیں جو مواد (یعنی معطیات) 
سے جرد اور پاک ہیں' البته ان کا امتداد اجسام کی طرح ہے مگر یہ بلا وصل 
اور فصل کے ے ۔ ۔ چوتھی کان سے عراد عالم ائباح ے جو عالم شہادت ے* 
کیوں کہ یه عالم امکان ھے ۔ 
”ایک کن کے دونوں کان ٹوٹے هوۓ تھےٴ اس ہے مراد مکن ( ممکن الوجود ) 
ےہ جس کا نہ تو وجود ضروری ہے ئەعدم ۔ اس کے دونوں خاۓ بھی نە تھے 
یعنی طرفین کی ایک دوسرے ے غرورت وابسته تھی جو اس کہ ( وجود کے ) 
لئے لازم تھی ۔ 
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سسےےسے ےم جچےجےے- 


عالم اشباح : یعٹی عالم ممگنات و شنہادت جس میں عرش و کرسیی اور لک اطلس 
شاملے؛ اور جو 'سات کی حدود متعی نکرتا ے۔ يہ "مام بساط ہیں میں جو طبیعت 
خاسمہ ہیں اور غبر طبایع (طبی) عناصر میں شامل ھیں ۔ 

''وہ برھنه زردار بھائی؛؛ یعنی ممکن الوجود جس کے پاس واجب الوجود کے 
ےزائه ےکچھ زرنقد موجود تھا ء اس ۓ ”٭ے گوشہ اور ے خان کان کو خرید 
لیاءءہ جس کا منشاٴ وہ اءکان ے جس کی باھمی صورت ایک دوسرے ہے وابستھ 
ہے ء اس لئے ے گوشہ اور بغیر خائہ کی کان کی ضرورت کی خاطر خرید فی ۔ 

ایک تیر کی ضرورث تھی ۔ یعنی استعداد چاھۓے تھی تاکہ اس کے ذریعه 
حقیقت کوئیہ کا شکار کیا جاۓ بعتی اس کو قابو میں کر ٹیا جاۓ ۔ 
''چار تیر ھاتھ آگے؟ ان میں ٹین ٹوۓ هھوۓ تھے اور ایک میں تو پر اور بیکان 
ھی نه تھا''۔چار تی رکا استعارہ چاروں عناصرکی طرف سے یعتی آگ؛ ھوا؛ پانی اور 
شی۔ جن کے پہلے تین تو پراگندہ تھے یعنی ان مں باهہم سکون اور 
استقلال نہ تھاء اور چوتھے میں پر و بیکان ھی نہ تھاء یعنی اس میں ود بخود 
حرکت کرۓ کی غاصیت نە تھی ؛ اور ئە اس میں اجسام کونیە میں اثر انداژ 
هوے کی استعداد تھی ۔ 

”اس تیر ے یکا کو غرید کر ہم چلے جنگل کو شکار کھیلنے “ 
یعنی طبیعت کلیہ کو حاصل کر کے اس حقیقت ک طلب میں جو عالم ائسائیت 
میں موجود تھی صحراۓ شہود میں پہنچ گۓ ۔ 

''وهاں ہم کو چار ھرن نظر پڑے جن میں ین سر دہ تھے اور ایک میں جان 
یعنی سکت عی نه تھی+' چار ھرٹوں کا استعارہ طبایم اربعمه ھیں اور طبابع کو 
ہرن سے تشبیہ کی وجہ یہ ےکەابھی ان میں باھم ھماھگی نە تھیء بلک اک 
طبیعت میں گریزکی صفت تھی؛ اور تین مردہ هوے ے عراد یه ےکهھ آگ؛ پافی 
اور ەواء سزاج اور امتزاج باعمی کےفقدانک وجہ مردہ تھے۔ ایک میں جان (سکت) 
نە تھی یعنی خاک میں ان سے عدم ۔زاج وامتزاج کی وج کوئی حرکت نە تھی۔ 

” اس برہنہ دولتمند ء کان کش تیر انداز بھائی ۓ اس ے گوٹه اور 
ے خانھ دار کان سے تیر ے ہر و پیگان کو اس سے ے جان آھو ہر مارا “ ۔ 
یعنی مکن الوجود جس ۓ واجب الوجود کے خزانه زر وجود حاصل کیا 
تھا ء اپنی ےگوشہ اورے خائنہ انی سے ے ہر و بیکان قیر کو ء جس کی فریقین 
میں سے ایک نە ایک کی ضرورت پوری ہو سکتی تھی ؛ اس ے جان ھرن یعنی 
خاک کو جو مزاج اور امتزاج کے فقدان کی وجہ جو اس کو غیر متحرک طبایع 
اربعہ سے حاصل نہ تھی ء عدمیت ہے اس کی ضرورت کو رفع کرۓ کے لۓ مارا 
(گویا حرکت پیدا کر دی) ۔ 

اب ھ مکو ایک کمندی ضرورت داعی ہوئی تاکہ شکا رکو فتراک (تسمه) 
میں باندہ لیا جاۓ''۔کمند ے سراد یہاں ''مزاج؛؟“ ھے تاکهہ طبیعت کے شکا رکو 
7 و ا باھمی تفریح کے فتراک سے بائدہ لیں (یعنی امتزاج پیدا 
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”چارکندیں‌نظر پڑیں؛ جن میں تین تو پارہ پارہ تھیں اور ایک میں دوٹوں 
کنارے اور میاۓ نہ تھے“۔ چار کمندوں ے مراد ایک توکان ے جسم مطلق 
کی؛ دوسری جسم نامی ک ؛ تیسری جسم حساس اور متحرک بالارادہ کی؟ چوتھی 

جسم ناطق کی ۔ ان میں‌تین‌جسمذاق خصوصیات کے سہب ہپس میں متاز ہیں۔ مثٹل5 
۳7 جسم توابعادسہ گانہ کو قبول کرۓ والا ے؛ اس سے غاتاف جسم حساس و 
متحرک بالارادہ ےحیوانی خواھشثاتکی بنیادوں اور تجربکوں‌کا ہاو س “ امہ لئے 
ہر ایک اپنی خاصیح اور حکم کے مد نظر ختلف تھا+یعنی جادیٹکی حیثیت سے تو 
مجرد اور نباتیت کی رو ے ایک درخت اور حیوائیت کے احاظ سے بالارا: دہ مشہور 
ے۔ اور وہ ای ککان جس کے دونوں کنارے اور میانہ (وسطیحصہ) نە تھا؟؛ جم 
ناطقیے؛ جو باوجود جسمیت ؛ نامیت ؛ حسامیت اور متحرک بالارادہ هوےۓ کے 
معقولا ت کو پا سکتا ے ؛ اور یە وہ روح انسای تھ جو حقیقت امر الہی کی مظہر 
سے ؛ اور روم مجرد کی صورت میں طبیعت کلیہ کے مطابق اور اعضاٴ کی شکل 
میں اجسام بسیط کے ممائل سے ۔ اور ھر دو کرانە و میانه نه رکھتے ہے مراد یه 
سے کہ روح نه تو داغخل جسم ے اورنە خارج سم اورنه غل کے درہران 
کوئی حال ( حالت ) چوں کھ روح عالم ام ہے ے؛ اس اۓے جسم اور جم|نیت 
کی قید ہے بالکل مہرا ے؛ ممام لود گیوں کے قید سے جرد ۔ وہ تمام عقدوں کو 
س‌بوط کرےۓ وا یی ے> اجسام کی آلارش ے اس کی آزادی کو پابند نہیں کیا 
جاسکتا ۔ اور نہ خرال (کی نظر ) اس کی ذاتی صورت کے لوح ہر وجود کے اش 
ہے کوئی صورت نقش کرسکتا ے ع۔ 

۶ عبد مقام ے اتر کر ایک : عزت والی اخته ( ازاً روح ) تیری طارف آئی 
ے۔ وہ هر جاننے والے کی آنکھ سے ہی ھوٹی ہے ۔ اور یی وہ ہے جو ۓ تاب 
ہوگئی ہے اور برقع میں ملبوس نہیں سے ۔“' 

رح کو عالم امر ے جسم کے ساتھ جو سبت و تعاق ۓے؛ اس کو نذس 
کہتے هیں؛ خواہ وہ روح نباتی هو یا حیوائی یا انسانی ۔ اس نسبت کا قطع هوجانا 
موت ے؛ بقوله تعالول کل نفس ذاثقة الەوت ہے مراد اسی تعلق کا منقطع ەوجانا 
ے؛ باری تعالول ۓ: نفس انسافنی کی قسم کھائی ہے ۔ بقولہ نفس و ماسویٰ ھا 
فالہ‌ھا اجورھا و تقواھا ““ ۔- 

جاننا چاہی ےکه بقول محققین عرفا" وہ برزخ جو روح کے دئیوی زندکی ےجسم 
ےمفارقت کے بعد قاع ٭وکا اس برزخ ےجداتانہ ے جو ارواحمجردہ اور اجسام 
کے درمیان ے؛ کیوں کہ وجود کے مراتب تنزل و عروج کی دو نسبتیں ھیں ۔ 
ایک مرتبه تو وہ ھے جو دنیوینشو و ٴا کے قبل تھا اور دوسرا جو اس کے بعد 
ھوکا؛ وہ عروح کے مراتب میں داغل ے اور خود اوک مرتبہ عروج ےہ ۔ ٭ 
ایک اور برزخ ے جس میں کھ وہ صورتیں ظاعری مرتبہ ارواحع کو لاحق ھوتق 
ہیں جو برزخ میں لاحق هوتا ےہ سابقہ افعال کے نتائج اور اعال کی صورتیں هیں 
جو دنیا میں برزخ اول کی صورتوں کے خلاف صادر ہوئی تھیں؛ چنانچہ کسی 
طرح اور کسی وجه ے بھی دونوں برازغ ایک نہیں ھوسکتے البتہ ان میں 


ہہ عط ہل سس کہہے ہے 


۹۰۴ 


مشار کت ہوسکئی ہے؛ کہونکہ یہ دونوں عالم روحانی اور جوھر اورائی غبرمادی 
ہیں؛ اور صور عامه پر مشتمل ہیں۔ برزخ اول کو غیب امکانی اور دوم کو 
غیب ما ی ککہتے ہیں! سمجھ لو ! 

عالم مثال ایکعالم روحانی ھے جو جوھر نورانی سے ے؛اور جوہر جسانی نے 
مشابہ ہے اس وجہ سے کہ وہ حسوس اور جوھر مجرد عقلىی کی شبیہ ے؛ اس لئے 
نورانی سے ۔ بہر حال یه عالم نہ تو مجرد جوھر علی ے اور نہ مادی جسم 
مرکب ے؛ بلکهہ برزخ ے۔ اوران درنوں کے درمیان جو دو چیزوں کے ماہیں ھوا 
کری ہے برزخغ ایک حلہ:فاضل ہے ۔ طرفین کی جانب ے ایک نصیب اور اہنے 
دونوں رخوں سے .اھک شبمهہ رکھتی ہے ۔ .برزخ عالم جسانی کی صورتوں اور 
مثال صوری پر مشتمل ھوتا ےۓ ۔ مثال صوری وہ میں جو علم الہی میں 
موجود ہیں؛ ان کا نام اعیانی صورتیں اورحقایق ےہ ۔ عالم مثال کو غیال 
منفصل بھی کہا گیا ہے اس‌لئے کہ وہ غبر مادی ے۔ اس کےکالات سے معانی 
میں سے عرعنی ارواح میں سے ہر روح کو مطابقت حاصل ہے ۔ 
”''شکار کو ہم ۓ اس بغیر کنارے اور میانہ وا ی کمند میں باندھ لیا“ 
یعنی نفسں ناطتہ انمانی تو ھم ے جسانیت کے کند میں باندھ لا 
کیونکە وہ ے کرانہ اورے میانه یعنی نە داغعل جسم تھا اور خارج جسم۔ 
” ایک متانک ضرورت تھی تا5کہ ہم وهاں قیام کریں اور شکار کو پکائیں.“ ۔ 
اور وہ ضرورت ایک قالپ جسای کی تھی کیونکہ اس میں بغیرقیام کۓ ٤‏ روح 
جیے ٹکار تی پخت و پز نہیں کی جاسکتی؛. یعنی نفس اذحافی کی تکمیل کے لۓ 
پالراست ایسے ھی گھر کی ضرورت سے کیونکه روح بغیر جسم کے اس جگہ کوئی 
کام نہیں کرسکتی اس لۓے کہ حصول سعادت کا انحصار اس مالا مال لہالہاۓ 
کھیت پر ھے : ع 

“ اس جسنی رباط کو جب تم نۓ خیرباد کە دیا تو پھر مھارے لۓ 
ککوئی اور ٹکانہ نہیں اس لئے تم اس منزل ہے زاد سفر کیوں نہیں لے جاۓ ۰+۹ 
” ھم کو چار کان نظر آۓ جن میں تین تو ٹوٹے هوۓ تھے اور ایک کی تو 
دیوار اور چھت ھی غائب تھی “ ۔ 

چارمکانات ہے مراد یہاں چار عناصر ہیں' جن کے ماجملہ تین تو ٹوے 
هوۓ تھے یعنی آگ؛ ہوا اور پانی پراگندہ تھے؟ اور ایک مکان جس کی چوت 
اور دیوار ھی نەة تھی وہ عنصر خاک سے ۔ اس گھر میں ایسی چھت جو آثار 
علميه کو روک سکے مُوجود نە تھی ۔ اور نە ایسی هی دیوار تھی جو طبیعت 
کے استقلال کو قایم رکھ سکے۔ یعنی چھت اور دیواری عدم سوجودگی کی وجه 
سے یہ مٹی کا گھر زمانه کے حادثات اور تغیرات ہے جن کا امەِن ہو معحفوظ و 
مصئون نە تھا ۔ 

'' ہم کو ایک دیگ نظر پڑی ء مگر وہ ایک ایسے بلند طاق پر رکھی 
ہوئی تھی جس پر کسی حیله ہے بھی مارے ہاتھ کا اس تک پہنچنا محال تھا؛“ 

دیگ ہے مراد یہاں طبیعت ھے ؛ جن میں نخالف کیفیتوں کے عناصر کو 


۔ 
7 


6 


84 


یل 


بھی ایک مزاج اور ایسا اتحاد حاصل هو جاتا ے کە پھر کبھی ایک دؤسرے 
سے جدا نہیں ہو سکۓ ؛ جب تک مشیت الہی شال حال نہ هو۔ طاق بلند ہے 
مراد فلک نفس ہے ؛ چنانچہ حکیم جریطی کا قول ہے کہ فلک نف چار افلای 
کے درمیان واقع سے اور اس کے اوہر افلاک منوراور مہذب اور بھی ہیں جو 
ھیولاۓ اول اور عقل ہے موسوم ہیں ۔ ان کے نیچے دو افلاک تاریک اور اسفل 
ہیں' جو طبیعت اور عنص رکہلاۓ ہیں۔ پس اگر ان دونوں افلاک اعلی کے جو 
منور فانہل اور سعید ہیں ء جن کا, ملا اوڑاناوی فردوەؾ٢اعلی‏ ے ء جن ے نضی 
امداد حاصل کرتا اور ابھرتا ۓ اگر وہ ان ہر غالب آجاۓ تو ان دونوں 
افلاک کے آثار جو ظلمت اور صفات ذمیمہ کر حامل ہیں جن کا مستقر نار سفلی 
ہے' اور ننس ان ے مستفید اوراثر پذیر ھوجاٹا ے تو پھر نفوس حموانی و نبایق 
اور جادی میں نە تو عقل ے اور نہ ہیولاۓ عاليه سے استفادہ کی مسکت 
باق رہتی ہے ؛ کیوٹنکە ان نفوس میں ان دونوں کی تخلیق (جاعلیت) کی قوت 
نہیں سے ۔ الہتہ دونوں فلک اسفل یعنی طبیعت اور عنصر کا ۔ ثھکانہ اور مستثر 
' اک “ ے اور غاک ھی علم کی قوت ہے ان دونوں ے ابھرق اور توازن 
حاصل کررسکتی سے ء پس طبیعث تو کویا ایٹ:دیگ ے جس کو بلند طاق پر 
رکھا گیا ہے ء اور وم بلند طاق فلک آخرے - طبممک ,کرہہ کے استحصبالی 
کسی حکم کو قدرت حاصل نہیں سواۓٗ اس کے کہ حق سبحانہ کی طرف ے 
کوئی ودمی قوت کام کرے ۔ 

” ہم ےۓ چار گز عمیق گڑھا اپنے پاؤں تلے کھود لیا تاکہ ہارا: ہاتھ 
اس دیگ تک پہنچ جاۓ 7 

چونکه طبیعت کرعمہ (حسنہ) کا حصول نفس فلکیہ ہے بغیر استطقات کے 
عال تھاء اس لۓے چار عناصر کی مقدازی لحاظ ے جو آخری فلک کے نیچے وانع 
ہیں دانائی اور حکمت سے جب تک کوئی تدیبر نه کی جاۓ ء نفس فلکیهہ ہے 
طبیعت کریمہ کا حاصل کرنا جو پانچویں طبیعت ھے تمکن نہیں اور گڑھا 
کھودۓ کا. منشایہ بے کہ جب حکا* چاہت ہیں که طبیعت کریمە (معتدلمزاج) 
حاصل کریں تو وہ ایک گڑھا کھود کر اس میں عمل تعفین سے طبیعت 
کریمہ کو حاصل کرلیتے ہیں ۔ 
' جب شکارہک کے تیار ھوگیا تو ایک شخص اس بلاذ طاق سے اترکر نیچے 
آیا اور کہاکہ سر حصہ دے دو جس کا میں مستحق ھوں؟'۔ 
جب طبیعت کریمهہ ۓ چار عناصر کے ساتھ مل کر ایک مزاج پیدا کرلیا تو 
نس طبعی؛ نفس فلکیہ ہے نیجے اتر آیا اور ادھا کیا کہ اس میں میرا بھی حصہ 
گے ۔ یعتی مری استعداد و قابلیت کے لحاظ سے مجھ کو بھی مرا حصہ ملنا چاہئے 
لہذا پہلے پہل تو اس ۓ اپنا حصہ نفس نباتی سے حاصل کرکے مموحاصل کیا ۔ 

پس کامل و مکمل بھائی ۓ جو کمین کاہ میں بیٹھا هوا تھا اس شکار ہے 
ایک ھڈی دیگ ہے نال اس کے سر ہر دے ماری ۶٢‏ یعنی روح حیوانی جو 
طبیەت میں جا گزین تھی اور ننس طبیمت میں پعفتہ ھوکر امتزاج پا تھی چی 


م۹۰ 


اور عڈی کی طرح سخت ہوگئی تھیء اس کے سر پر یعنی نفس لباتی پر جو طبیعت 
کی دیگ ہے اپنا حصهہ طاب کر رھا تھا “٠‏ دے مازی یعنی روح حیوانی ے نفس 
نباقق پر غلبهہ حاصل کرلیا ۔ 

” اس کے پاؤں کی ایڑی سے خوبای ( زرد آلو ) کا درخت پیدا عوا “۔ 
یعنی زرد آلو کی زردی کی مناسبت سے وھی زرطلا ےء جو اس برھنہ شخص کی 
آُستین میں موجود تھا۔ زرد کے لفظ ہے دال حذف کرۓ کے بعد ” زر “' کا لفظ 
حاصل ھوتا ے ۔ یعنی حقیقت وجود کے زر سے مراحل ا!سمی اور منازل رسمی؟ 
مختاف ذوات اور صفات متثخصہ کے طے کرۓ سے بعك ” زر“ ھی زرد آلو 
ھوگیا اور درغت ے مراد حقیقت واحد کا اپنی اصلیت سے خذلف نوع کی شاخوں 
میں پھیل جا ۓکا نام ے حتول که وہ زرد آلو ( خوبانی ) کی صورت میں نمودار 
هوگئی یعنی اس شخص کے پاؤں کے نیچے ہے جو طبیعت کہ فلک نفس کے 
اوہر سے نیچے نازل ہوئی تھی ظہور پذیر ھوکئی ۔ 

'" حم اس درخت کے اوہر چڑھ گئے ٠“‏ یعنی نفس نباتی سے تر ق کرکے نف 
حیوانی تک پہنچ گئے ۔ 
خربوزہ کی کاشت کی کئی تھی اور پھن سے اس کو پانی پہنچا رے تھے۔ 
خربوزہ چونکہ متحیل الکیفیت ( ایک خاص کیفیت والا ) ھوتا ے اور مب 
سے لڈیذ موہ ےے ۔ اس ے مراد یہاں نفس انسافی ے جو حیوائی اور ملکوتی 
صفات پر مشتمل سے اور جس طرف چاے وہ جھک جاتا ے ۔ چنانچہ کسی 
سۓ کیا زع 

دمی زاد ایک طرفہ معجون ہے ء جس کی سرشت میں فرشته پن بھی 
ے اور حیوانیت بھی ۔ اگر وہ اس طرح ابل هو تو فرشثته سے بھی بہتر ھوجاتا 
ے اوراگر اس رف رغبت کرے تو پھر اس سے تو جانور هی اچھا ھے “ ۔ 

یعتی غالم حیوانی حاصل ہو جاۓ کے بعد ٭م ایسے عالم میں پہنچ گے 
جہاں خربوزہ ی کات کی جارھی تھی؛ یعنی یہاں نفس انسافی کی ٹربیت هو رھی 
تھی ۔ اور گوپھن ہے پانی سینچ رے تھے یعنی عالم قداس سے جو طبیعت کیدنیا 
ےدور بہت ے؛ القهتعالویٰ کےمقدس فیض کے پانی ہے اس کی آبیاری کر رے تھے۔ 

اس بازنجان ( پابینگن ) کے درغت ے هم نیچے اتراۓ “ یعنی نفس 
انسانی میں عالم طبیعت کے آثار پیدا هوگۓے اور ہم ۓ اس کو باذنجان کی 
صورت میں پایاء جس میں کثافت بھری ھوثئی تھی ۔ ' اور گاجر کا قليه بنایا 
اور اس ے دنیا داروں کی ضیافت کی “ چونکہ بینگن کثیف اور کاجر لطیف ےہ 
ان دونوں کو ملاکر ہم ۓ قليه تیار کیا یعنی دو:ون میں اءتزاج پیدا کردیا 
اوراس کو اعل دنیا کی ضیافت کے لئے چھوڑ دیا اس کے ذایقه کی لطافت اوز 
کثافتکی بدمزی ہے اپنی طبیعت و استعداد کے لحاظ ے اس ے سعفید ھوں ۔ 
انہوں ۓ اس کواتنا کھایا ے حلق ھوکر کھ مام جسم عوجھ گیا “ 
یعنی دنیا کے لذایڈ اور شہوتوں میں اس قدر عو هوگئے گوبا کہ ان یر سوجن 
چڑھ گئی ے؛ بیت : 


ہ۰ 


ا 


ئ تا 


۹۵ 


'' دئیا مال و دولت اور بیوی بچوں میں بھٹس کر خدا سے غافل ھوجاۓ 
کا نام ے۔ دنیا دار کافر مطلق ەیں؛ جن کو رات دن جق جق و بق بق کے سوا 
کچھ کام نہیں۔)“ 

وہ یہ سمجھ بیٹھے کہ ہم خوب موٹے ہوگئے ہیں حتیل کہ موثٹامےج ک 
وجہ ہے ان کا گھر سے باھر ٹکلنا بھی دشوار ھوگیا ۔ 
یعنی ان کو یه وہم تھا که یه سوجن نہیں بلکهھ موٹابپا ےء حالانکه حب جاہ 
اور دئیا گے لذاید و شہوات کی کثرت کی وجہ سے ان کا یه موٹاپا جو گویا 
سوجن تھی اس حد تک پہنچ گیا کھ جسم کا یه گھرؤندا ان پر اس قدر تنگ 
ھوگیا کہ باھز ٹکلنا ددوار تھا بعنی تفسای خواہشات ی کدورتوں اور حیوانی 
آلود گیون میں اس قدر پھنس گۓے کہ دنیا ان پر تنگ ھوگئی ۔ 

' اس مقام پر وہ نجاست می آلودہ د وکر رہ گئے ٴ٠‏ یعٹی وہ دنیا کی الایش 
میں پھنسکر رہ گے۔ 

"غرض ہ م کو آسانی کے ساتھ ان کے مکر و قریب ہے چھٹکارا حاصل 
ھ وگیاە؛؛ ۔ ختصر یەکہ تنزلات کے منازل اور تعینات کے مراتب کے لحاظ ہے ہم 
چار بھائی تھے جو ظہور کے اعتبار ہے ختلف تھے ۔ آخر کار اس سے روح مجردکی 
صورت میں اس جسم کے گھروندے میں متمکن د وگۓ اور تام نجاستوں کی 
آلودگی اور غواہشثات کے نقالص سے جو جسانی مشغولبتوں ی وجه ہے ہم کو 
حیرافی اور سر گردانی میں مبتلا کئۓے ہھوۓ تھیں ان سے آسانی کے ساتھ باہر نکل 
اے۔ اس طرح ان کے مکر و فریب ہے ەم کو نجات مل گئی اور اپنے گھز 
کے دروازہ پر سو رعے جب آنکھ کھلی تو پھر اپنے سفر پر روائہ ھوگۓے بعنی 
کچھ مدت تک اس جسم ای کے قفس میں غفات میں پڑے رے ء جب ماری 
آنکھ کھلی تو اپنی حقیقت کے شعور ےۓ عم کو عالم قدس کے سفر کے لئے آمادہ 
کر دیا بالاغخر ھم اہنےاصلى مقام عتبول ہر وارس ا گئے۔ بقول ''کل شئی یرجع 
ای اصلہ یعنی ہر شۓ اپنی اصل حقیقت کی طرف رجوع کرق ہے ۔ 


سخاوت عرزا 


ماحذات 


١‏ ۔ اخبار الاخیار مولفه شیخ عبدالحق محدث دھلوی ۔ 

٣۔‏ اسمارالاسرار مصنفهہ خواجہ سید محمد گنو دراز مطبوعه رمس رف 
۱مھ حیدرآباد ۔ دکن ۔ 

٣‏ ۔ تاریخ جھبی مولفه عبدالعزیز ابن شیر ملط مترجمه نواب مشوق یار 
جنگ ۔مطبوعہ ہ۸ھ۔ 

م ۔ تاریخ عحمدیہ حالات و انساب خاندان حضرت خواجہ بندہ نواز ۔ 
مولفہ جہاں نما علی شاہ مطبوعہ . ٠+‏ ھ حیدرآباد دکن ۔ 









-ے 


ہے نی وزاسشسضصاساسس سے سے صصقبھ سو ے سے .اہب جب نا 


و ۔ جواءم الگلم فارسی مولفہ سید اکبر حسیئی فرژند خواجہ سس 
۔ حالات خواجه بندہنواز قدس سرہ مولفهہ حافظ ید عطا؟ 
ے ۔ خود نوثت سوانح علامه اغگر حیدرآبادی ۔ معطیه عابذ ”غازا 
پر د سخنوران چشعدیدہ مولفه ترک علیشاہ ترک وز حلی لاموری۔ تظروفا, 1 
و ۔ سیر عمدی(فارمی)معهہ ترجمہ اردوٴموافه شاہ علی ماو نہ اخواجہ ْ 


٠‏ شکارنامہ دکٹی مطبوعہ رساله '' شہباز“ کبرگە فروری ٦۹ء‏ ۔ 
إر ۔ لطائف اشرق ۔ حالات میر اشرف جہانگیر سمٹافی ۔ ' 

٭ر ۔٭اثر دکن (اردو) مولفه سید علی امغز ہلگرامی مطبوعه حیدر آباد۔ 0۳۳٢‏ 
مر ۔ مکتوبات خواجہ بندہ نواز ۔ مرتبہ رکن الدین علاٴ قریشی گوالیاریٰ ۷ ۷] 


“س٤‎ 


مطبوعه حیدرآباد دکن ۔ 

مطبوعه .ےم حیدرآباد ۔ دکن ۔ پا 
فرزند اخگر ۔ قامی ۔ 

حیدرآباد ۔ دکن:۔ جج 


بندہ نواڑ مطبوعه الہ آباد ).مم ۳ھ۔ 1 


ثبیرہٴ* خواجہ بندہ نواز (کٹب خانہ روضه شیخ گلبر ٭ھ) ۔ 


مطبوعه حیدرآباد دکن ‏ مھ ۔ : 
یازدہ رسائل خواجه بندہ ٹوا غرتبة عطاء حسی انجیتیز' حیدرآبادإ 


دکن ۹٢۳؛ھ۔‏ 


۴ 


سنہ 
1 







ار اقبال کی زندگی کے چند گوٹے 
7 ۶7 حسن د۵ین صاحب مرحوم مات مذدید تک انجعن حانبت اسلام 
تھور کے کتب خانے کے سیرنٹڈڈنٹا رے اور وہ لاہور کے کشیزی غائدائوں 
ز سا خاصے روابط رھت تھے کچھ اس فثل[ کہ وہ غود کشمیری تھے 
آپڑے اس لئے بھ یکہ وہ صاحب_ ذوق تھے اور سوشل ورکر بھی 
ے بجھے ایک واقعه سٹایا جو حسدب ذہل ےش 9ے 
تھی) اپ وی سن٭م۵-۱۹۷, کا ذکرے کہ ڈاکٹر ضاحب کی شادی کے 
3 ا چُرچے لاهر میں ا ہوۓ لگے۔ بہتیرے غاندانوں ۓ غواعش ظاعر کی مگر 
٦‏ ڈاکثٹر صاحب کسی کی نہ سنتے تھے ۔ آغر لاہور کے جند ]کابر ۓ منشی)عبوب 
عالم پیسہ اخبار والوں کی لڑی فاطہہ بیگم کی طرف ؟ن کی توجھ دلوائی او زکہا 
که لڑی فاضلہ اردو فارِسی جانی ے,اور آجکل ہونا میں کسی کالج میں بڑاق 
بھيی ےہ اس لئے یہ رشتہ ٹھیک رے گا ۔ مگر ڈاکٹر صاحب ۓے اکا رکز دیا ۔ 
اس بات کی خبر جب فاطمہ بیگم کو بپنچی تو آس ۓ گرمیوں کی چھٹیوں 
۹ سیگ لاھور کا آزاتست لہا ۔سبجھاںہا اے سے بشا اس ۓ بڑی اوت نے کا 
: لیک ڈاکٹر ماحب کو ایک چٹھی لکھی جس ہیں اس ۓ لکھا: 
وع '' آپ یہ جان کر خوش هونگے کھ میں ایک ادیب کی لڑک ھوں اوز 
کے مدت ہے پڑھنے لکھنے کا شوق ہے ۔ 1ہکل میں شعر بھی کمہتی ہوں 
اسلئے تمزی خواہشن ے کہ اس ان کو” بای“ تکمیل تک بہٹچاؤں ۔ مین 
عنقریب :؛لاھور آرھی هوں ۔ اگر آپ اجازت دیں تو میں کبھی کبھار اصلاح 
لین کی غرض نے آپچ٭ پاس آجایاکروں کیولکہ آپ حارے قریب ھی تو رھتے 
میں (انار کی بازاوائیں) ٠‏ 
ج۔وقت. وو چٹھی ڈاکش صاحب کو ملى تو ڈاکٹر صاحب ۓ حاضرین 
مجلس کو د کال جن میں غالی"اً احمد دن وکیل بھی موجود تھے ۔ پھر جلدی 
سے چٹھی لیک اس کی پشت پر' یه شعر لکھ دیاء 1 
شوق تحزیر ۔مضامیں میں گھلىی جاق ےہ ' 
بیٹھ کر پردہ میں سے پردہ ہوئی جاتی ےہ 
اور آسی طرح آُس چٹھی کو ایک نئے لفافه میں بند ہز کے واپس بھیدد یا۔ہ- 
والہ اعلم باالصواب ۔ ۱ 


یا .نے 


1 َ ۹ق جک کرس یىی ایک رات ذ کر ہے کہ میرے چند عزیزوں 

آرۓ اقبال تھے ملتے کی خواہش کا اظہار کیا گناچنانچہ عشاء کی ناز کے بعد عم 
تو خاوید منزّل ی طرف روانهە ھهوۓ ۔ وہاں پہنچے تو>علی بخش : مہربانی سے 
2 معلوم ھوگیا کہ ڈاکثر صاحب ابھی جاگ رے ہیں۔ ھمے. الجازت چاھی ۔ 


کہ ڈااکٹر صاحب سے لیٹے ملین کروٹ لی اوز ہمارے سلام کا اب داٹۓے کے 





٭ 





۹۰۸ ے 


" بعد صورت احوال پوچھی ۔ طے شدہ پروگرام کے مطابق میرے ایک رفیق تۓ 
ڈاکٹر صاحب ہے عرض کی کہ حضور جاوید ثامہ میں آپ ۓٗ شرف الاوریرکم 
کے محل :کی بہت تعریف کی سے اس کی کیا وجہ ے؟ 5 


ڈااکٹر صاحب یف سنتے ھی تھوڑے سے اچھلے اور ھاری طرف ہوری توجلا: : 


کے ساتھ یوں گویا ھوئے : 

ہیں معلوم نہیں کە شرف النساء بیگم کون تھی۔ اتنی پاکباز اور اسلام 
آگی پرستار عورت کا .نام بھی مسلانوں کو نہیں آ5ا ۔ افسوس ۔ ہیں 

ہم سب خا۔وشی کے ساتھ ان کے چہرے ]تار چڑھاؤ دیکھ رھ تھے 
جو احظہ بهہ لحظہ سرخ ہو رھا تھا ۔ پھر یکدم بول آٹھے : 

سنیے ے شرف النساء بیگم لاھور کے ایک صوبیدار ک لڑک تھی ۔ بڑی 
ٹھکوکار اور پرھیزکار ۔ سے صحیح اسلام کا بتہ چل گیا تھا ۔ چنانچہ وہ ھمیشہ 
اپنے,پاس تلوار اور قرآن پاک کا ایک ئسخە رکھتی تھی قرآَن:پڑھنا اور 
تلوار سے کھیلتا یہ اس کا روز مرہ کا شفل ھوگیا تھا ۔ چنانچھ.اپنے بسٹر مرگ 
پر آئ آےۓ .یہ وصیت کیکه اس کے مرۓ کے بعد قرآن پاک از اسی تلار کو 

وایں کی سیت کے ساتھ ھی دن کردیا جاۓ۔ چنانچہ: ایس ہی کیا گیا ۔ 

اور یہ جی ٹی روڈ پر گلانی باغ کی چوک کے پچھلى طرف جوسزی والا مقر 
کپلاتا سے سی کا. سے ۔ بہ سیدھا مقبرہ کھڑا ھے اور اس کے اوت جاانے کا کوئی 
(استة نہیں اب جب سکھوں کا دور حکومت آیاً تو کسی انۓ]ن ے کھ 
ڈیا کە اس مقبرے می ران مدفون ے۔ چنانچه ائہوں ۓ-آؤ دیکھا ئنە تاؤ فوراً 
می مقبرے کی کھدائی شروع کرڈی اور یہ دیکھ کر حیران هھوۓ کھ قبر می 
غلازوں کے ڈھانچے کے علاوہ قرآن پاک کے چند بوسیدہ اہراق اور ایک زنگچ 
لودہ قلوار کے سوا اور کچھ بھی نہیں جنہیں تاف کردیا: گیا - 

اپ آپ کو معلوم ہوا چامۓ کہ یہ تلوار او: قرآنٴ کی بات شرف النساء 
پیکم نے کہان ہے سیکھی ۔ سے دا او 1 

رت عمر کے زمانہ میں حضرت اسان فارسی کوفہ گل کورلر تھے ۔ 


آن 2 عمید می وھاں ک2 دارلامارت کووئینٹگ داوٴس) مس آگکی لگ کی ے 2 
ملازمھن مسراسممگی کی حالت میس ای بجھاے و مشغول مگر حضرت سلان ٦‏ 


قارعی نہایت اطمینان کے ساتھ ایک طرف جاکر کھڑے ہوگۓ ۔ لوگوں /رۓَ 
ان يی توجھ مال و اسباب :؟ 4 دلائی او رر کہا کە حضور آپ اپنے مائل 
ومٹال کے نکالۓے کے لئۓے کیا ادر فرماۓ 'ھیں ۔ مگر حضرث لان فارسی 
ےۓ ہلکے سے تبسم کے ساتھ فرھایاٴ کہ میں اپٹا اہ نکال لایاعوں اور دیکھو 
وه یہ .سے ۔ ایک کھوڑا ؛ (لللكُ تلواراور قران پاک کا يہ نس ' مسلانوں کا 
اثائہ بس یہی ے اور یه 
ضرورت] نہیں ۔ يہ نے الإ آبدیدہ هوکۓ اور انہیں معلوم ھوگیا کھ 
مسلاثای سح جائداد کون ٰے : ۱ : 
بس اسی "واقعةہ ے شرف النتباء بیگم ۓے ۔بق سیکھا اوراہمیشة تارار اور 






۴-۳ 7لا 70۴0۴0۴[۶۸۳[[[۔ 
ند 7 
' 


سح یو ے ہے یسے> 


آپا ھهوںٴ مجھے دوسرے دنیوی مال و منال کيی َ 


,1 


سب س۔وی۔-.سر_ ۳ 
سج رد 


تحت ہوم متوسوم لی زا ییمدمنسیافغئم یو ۰ 


ےف ‏ یں 





۹3۹ 


ا کر ہیں ید پر ہیں ناو کے ہی زی و ا 
اس کا محل یتین سب سے ارفض و اعلیٰ ہوا ۔ یہ ھے شرف النساء بیگم کی : 
مختحصرُ داستان ۔ اب تم سوہوکہ تم اسلام کی تعلیمات پر کس حد تک عمل 
کرے کے لۓے تیار هو۔ 

ہم سوچ میں ہ ڑگ اورواپسی کی اجازت چاھی ہو مل کی مرک 0ا 
کی آنکھوں میں آنسو تھے جنہیں وہ ضبط کرۓ کی کوشش کر رھ تھے ۔ 





یه مارچ ے۱۹۳ کے آخری ا6 فاکزتھ ۔ امرتسر کے چند بیوہاری 
قشم کے .دوست شالامار باغ کا میله دیکھنے کہ لۓ لاہور 7 تشریف لاے ۔' 
یه نیم .خواندہ اصحاب باتوں باتوں میں ڈاکٹر اقبال کا کر لے بیٹھے ۔ ان میں 
ے ایک ساحب ۓ یه فرمائش کردی کہ اگر میں انہیں ڈا کٹر اقبالِ کی 
ژیارت ککرادوں تو وہ حضرت مادھولال حسین کے مزار پر چراغاں دیکھنے کے 
لئے نہیں جائینگے ۔ چنانچہ میں ان پانچوں دوستوں کو لیکرچاوید منزل 
جا پہنچا اور علی بخش ے درخواست کی کہ وہ انہیں ڈاکٹر صاحب کی زیارت 
. کرادے کیونکہ یه اصحاب بڑی دور ے آئے ہیں ۔ علىی بخشں ہۓ اندر جھانکااء 
پھر اندر جاکر ڈاکٹر صاحب کے پلنگ کے سامے چھ کرسیان رکھکر اندر 
پہنچنے کا اشارہ کیا ۔ ڈ:کثر صاحب آسوقت ایِک دھوق اور بنیْان پہۓے لیۓے 
ھوۓ تھے ۔ ہم سب نے مودبانه سلام کیا اور انہوں ےۓ جواپ دیتے ھوئے : 
کرسیوں : پر بیٹھۓ کا اشارہ کیا ۔ مگر ہم ۓ کرسیوں کو پیچھے دھکیل دیا 
اور فزش پر بیٹھنے: کو ترجیح دی۔۔ جسوٹت ہم دوزانو ہوکر یٹھ گۓ تو 
بڑی متجس۔انہ نکانھوں ے عاری طرف موجہ عوکر فرماۓ لگے ۔ 

9 کیو بھائیو۔ کیئنے آئے هو ؟ ٴ 
میں ہۓ جواب دیا کہ جناب یہ صرف آپ کی زیارت کے لۓ آئے میں ء 

” زیارت ۔۔ ارے کسی پیر کی زبارت کر ی ھوق ۔ میں تو کوئی پیر 
نہیں ۔ لوگ ھمیشہ پبروں فقیروں کی زیارت کیا کرۓ ہیں ۔ “ 
. چند لعحات کی خاموٹی کے بعد یرے ایک ساتھی ۓ کہا کہ افسوس 
جے ھم ۓ اس وقت جناب کو تکلیف دی اور جناب کے لئے کوئی تحفه بھی 
نہ لاسکے ۔ یہ سنتے ھی وہ یکدم بول آلھے ۔ 

ند تحفہ 7۶و کیا حوتا کے ؟ 

”مسلان کے گھر س۔لإن کا ؟بانا ھی تحنە ے “۔ یه قرہ دو بار 
دھرایا اور پھر ہم سب کی طرف متوجہ ھک بولے :۔۔ 

* اچھا یه پتاؤ- نماڑ پڑھا کرۓ ہو یا نہیں ؟ “ 
یہ سنتے ھی ھم ایک دو۔رے کی بغلیں چھا کے لگے ۔ سمجھ میں نہ آتا تھا؛ 
که کیا جواب دیں ۔ آخر میں ۓ جرأت ہے عرض کیا یس 

” حضور از تو ' پڑھتے میں مکر دل نہیں۔لکتا ۔ بھون هو 
آجاتی میں “' ۔ وہ سنتے ھی سکرا بڑے اور فرماےۓ لگے ن- 








مک یم مہ >4 


٤ 


ھان ٹم ٹھیک کہتے ہو۔ مجھے بھی ناز مس انہیں حالات ہے دوچار 
ھونا پڑتا ےے ۔ اچھی طرح دلجمعی نہیں ھوق ۔ قرطبہ میں میرا جی چاھتا 
تھا کە ناز پڑھوں ۔ جامع اظہر میں ناز پڑھنے کا بڑا لطف آتا تھا ۔ بھلا غور 
کرو۔ جمعہ کا دن هو ؛ مسلإن جوق درجوق ناز پڑھنے کے لئے جارے هھوں ٴ“ 
مسلانوں کے بادشاء کی سواری کی آمد آمد هو ۔ سسلاانوں کی فوجیں بازار میں 
دورویہ کھڑی ھوں ۔ تو پھ رکون بدبخت ہے جس کا دل ناز پڑھنے کو نەچاے۔ 
یہ غلام آباد ے۔ تم سچے ھو۔ “ 

ج۔وقت ڈاکٹز ضصاعب بەه کە رھ تھے تو آن کا چہره سرخ هو رھا 
تھا اور آنکھوں میں آنسو آمڈے جلے آرے تھے۔ ایک خاص قسم کے جوش 
کے ساتھ وہ اچھلے اور بھر ایك گئے ۔ کمرے میں سناٹا طاری ھوگیا۔ چند لمحات 
کے بعد پھر یوں گویا هوۓ : 

' بھائیوے ناز بڑھا کرو۔ بڑھتے بڑھتے ھی ناز بڑھی جاۓ گی ۔ 
سباھی پریڈ کرتا کرتا سی "بھی جرنیل بن جاتا سے ۔ ناز پڑھا کرو ۔ اسی میں 
نائدم ۓے “ ۔ 
ان الذظ کے ساتھ وہ خاموشی ے لیٹ گئے اور علىی بخش ے ھمیں چلے جاے 
کا اشارہ کیا ۔ چنانچہ ہم بھی نمایت خاموشی کے ساتھ شلام کر کے رغصت 
ہوے ۔ 4 


7 


یه ستمبر یا اکنوبر ے۱۹۳ کا واقعه ےکہ میں ۓ پچھلے پہر میو روڈ سے 
گزرۓ موۓ چند نوجوانوں کو جاوید'مٹزل میں گھسۓے دوۓ دیکھا ۔ میں بھی 
غیر شور طور پر ان کے پیچھے ھوالیا.۔ آگے آگےی وہ اور پیچھے پیچھےۓ میں ۔ 
برآمدے کے ساتھ والے چھوۓ کمرے میں اسوقت ڈا تثر صاعب ایک آرام 
کرسی ہر وٹھے یا آیٹے <ته فی رےے تھے ۔ مم سب ۓ بیک وقت سلام کیا 
اور حکم کے مطابق سام بچھی ہوئیکرسیوں پر سەٹ کر بیٹھ گئے۔ ڈاکثر صاحب 
ۓ ان نوجوانوں کی طرف نگہ ڈالی کویاکہ ان کی تشریف آوری کا طلب پوچھا ۔ 
ان میں ے ایک ۓ عرض کیا 
؛ ہناب پند نامہ* عطار میں ایک شعر ے 
کنر کافر را و دین دیندار را 
ذرہ' درد دل عطار را 
اس شعرکا مطاب سمجھے کے لئے ہم یہاں حاضر ھوۓ ہیں ٭ 
شعر سنتے ھی ڈاکٹر صاحب کچھ نم بگولا سا هو گے اور فرماۓ لگے 
یه "مہیںی کس ے پڑدایا کھ یه زندنامهہ* عطار کا شعر ے ؟ 


آپ کون ہے کالج مٹھڑھتے ھیں ؟ 

یس جنات نیں پا 

کون کون سے مضامین آپ ۓ کالج میں لے رکھے میں؟ آپ کے والد 
صاحبان کیا کرۓ ہیں ؟ 





نک 


وست::- ۳71۳:2 _-۳۔ 


لص 


و 


7,۰۴, 


ہیں۔- سے 
















“۴۴ 


ان تابڑتوڑ سوالات ے وہ نوجوان کچھ بھو:چھکے ے رہگۓ اور ایک دوسرے 
کا منہ دیکھنے لگے ۔ آخر ایک ۓ بتلایاکە وہ ایف اے کا طالب علم ے اور 
دوسرے نۓ .56 .8 کا طالب علم ھونا ظاعر کیا ۔ پہلے ۓ فارسی میٹردک 
تک پڑھی تھی اور دوسرے ۓ مڈل تک ۔ البته دونوں کے گھروں میں علم 
و ادب کا کا چرچا ے ۔کسی پڑے لکھے خاندان سے تعلق رکھتے ہیں۔ یە سنتے 
ھی ڈاکٹر صاحب کا چہرہ متغیر ھوگیا اور فرماۓ لگے : 
تھوڑی سی فارسی پڑھ لینے ے فارسی نہیں آئیگی ۔ معلوم نہیں کس 
ۓ آپ کو غاط سلط پڑھا دیا سے ۔ یہ شعر پندنامه* عطار کا نہںسں اور اس کو 
سمجھنے کے لۓ کاف عمر درکار ے۔ پہلے فارسی پڑھنے اور سمجھۓ کا شوق پیدا 
کرو پھر کہں چاکز اس کا امطلب سمجھ سکو گے ۔ میرا غیال "تھا کہ عم 
83 فارسی پڑھکر اب عری کی طرف رجوع کرو گے ۔ مگر افسوس "ہیں تو فارسی ھی 
: ْ نہیں آتی ۶ اردو کتنی آتی ہوگی ۔ مم تو سائنس کے طالب علم ھو؛ خدا ھی 
. جہارا حافظ ے ۔ 
یی وقت اقبال کی زبان سے يہ الفاظ نکل رےے تھے تو ان کا 
چہرہ سرخ اور ھاتھوں کی مٹھیاں بھنچی ہوٹی دکھائی دیتی تھیں ۔ ایک غاص 
قسم کا جوش ممایاں تھا بلکە مونچھوں کے بال بھی تنے هوۓ دکھائی دہتے 
تھے ۔ لب و لہجہ آھمتہ آھسته تیز هو رھا تھا ۔ کچھ دبر کی خاموشی کے 
بعد پور فرماے لگے 
مہارا کوئی قصور نہیں ۔ یہ صرف غلط تعلیم کا نتیجہ ہے ۔ پڑھے 
لکھنے کا وق پیدا کرو ۔ فرصت کے اوتات میں کسی قابل آدمی کی مجلس 
۱ میں بیٹھ جایا کرو ۔ اگر خدا کو منظور غوا تو کبھی بڑھ ھی لو گے ۔ 
سنواگر کچھ سیکھناھے تو عری پڑھو ۔ صرف قرآن پڑھنے سے عربی 
نہیں آئیگی باکہ غربی :کو بحیثیت عربی زبان کے پڑھو پھر کچھ بئیگا ٠“‏ ۔ 


او 


تصنیف : عقلیات ابن تیمیهە 

مصاف : مولانا محمد حنیف ندوی صاحمب 

کیفیت و قیمت: صفحات یرم ؛ اخباری کاغذ قیمت چھاروے “ سفید کاغذ 
پته ی ادارہ ثنافت اسلامیه' لاهور قیمت نو روے 


تضنیف زیر تبصرہ مثنطق ؛ علم کلام اور فلسفه ے متعلق ابن تیمیه 
رےے تنقیدی مباحشکی توضیحو تنقیح پر مشتمل ھے۔ بقول سصنف ابن تیمیەکی جانعیت 
کے دائرے بہت وسیع ہیں ۔ غزا لی کے بعد یہ دوسرے شخص ہیں جشہوں. ے 
اسلام کے نثاريهٴ حیات کا دقت نظر سے جائزہ لیا ے اور بتایا۔ے که ۔تفسیں و 
حدیث اور فقه و اصول ى تشریح میں میں کن ہی|نوں سے کام لینا چاعیے * 


وہجہی" 


.لاگ ہ77 ج7 - 


چیہچچی۔ 


7اد ص1 وی رہن 


علم الکلام یا عقائد میں وہ کو ن کون ے موڑ ہیں جہاں مارے ہاں فکر و یضر لا 
کے قافلوں ۓ یونافنی تہذیب و ثثتافت کی پٹی ہوئی راہوں سے نٹ کر اپنے لۓ : 


جداکانة اوز منفزد راسته اختیار کیا ے ے 


ابن تیمیه کی عقلیات ایسا موضوع هے جو ایک بڑی اہم سے کم نہیں" 
اس لۓ کہ قلمرو اسلا میاں کے وہ آخری فقہی امام اور مفکر ہیں جن کے بعد ۔ 


فتھ و شریعت کے پاسبانوں: ۓ قھاس و اجتّاد کے۔دروازے ج سے اورخود ‏ 


٭ح 


ان: کے علمی مع رکوں کی غلط تعبیریں ی گئیں ۔ چنانچہ علوم د یہ تین 


کے لئ جو جہاد انہوں ۓ کیا تھا اس کو مقلت کی بیخ کنی قی قیت لے 
سنہ قوولیت اماصل ھوئی اور اس طرح ال اسلام کی زندی ے اسندلال بالمتل :و 
استنٹاج بالحقیقت رنتہ رفتہ خارج ھوگۓ ۔ انادیت پرستی کا یہماں تک ھجوم 
ھواکہ سسجد ہیں فاسقهہ و منطق انی و فان کا جلاع بھی مکروہ خیآل کیا 
جاۓ لکا ۔ علوم دیئی صرف سر‌وجه فقہیادب' کورانہ تقلید اور سند واسناد 


ہت 


تی عدود ھوکر رہ گئے۔ اس الممہ' ءظلم وانحطاط ناعدود ہے تنگ نظر ملا "ا 


دا مت جن کو روڈ ناو کے ابی ت ا تو مگرمکستخئل ر نار با 
کے ہر پہلو سے کورے تھے ۔ لیکن احیاٗااسلام یٴجدید کوششوں کے طفیل 
ابن تیمیه کی ای شخصیت ممایاں ھوۓ لگ ۔ اقبال غالباً پہلے فرد میں جنہوں 


ۓ ابن تیمیہ کی عقلیت پسیدی و انتقادی نخار کی طرف رہنائی کی اور ان کے" 
مسلک اجتہاد بالحقیقت ہے کسی قدر بحث کی ۔ اقبال کی اس سعی کا یہ اتہجة _ 
ھوا که جدید تعلیم یافتہ طبقهہ ےۓ ابن تیميه سے از سر نو دلچسہی لینا شروغعیدا 


يہ کار بر جناب حنیف ندوی کے لۓ ھی متدر تھا کہ وہ اس عظم مفکر اسلام 
و فقیة دین متین کے افکار کا سیر حاصل ال کی او ان کے عموسىی سلک کو 
واضح کرکے تاریچفکر میں ان کے'مقام کا تمین کریں ۔ 


صمح نے مم سم سییےم ‏ قصب پمی دنن . 


“٠٣ 


مستشرتقمن ے ابؿ تیمیە پر دو الزامات لگاۓ ھی ؛ ایک حرقیث چرئہ 

کا اور دوسرا بشر س کڑی الہیات کا ۔ ح'یف ندوی صاحب ے ان الزامات 
بڑی عمدگی ے انتقاد کیااے جس سے بہ عقدہ کھلتا عے کهھ وت 
سطحیت پسندی کا شکار ھوگۓے ہیں ۔ ابن قی۔یہ کے پورے افکار کی تحلیل سے 
ثابت ھوتا ےہ کہ ان کی سوچ میں زمانہٴ حاضرہ کی روح سے خاص مٹاسبت ےہ 
إٌ اور وہ جردات کے ۔قابله میں ےسوسات؟ تصورات کے مقابله میں ارتسامات کی طرف 
۔زیادہ مائل میں ,اي اقِیعَیه ۓ اھل تاویل کی ے اعقّدالیوں کے غلاف اذ 
... قایم کیا جو کلام الہی کی ھر هر آیت کی رمزی و معنوی تعبیر کرکے اس کو 
6 اسرار کا جموعهہ بنا اۓے ھوۓ تھے اور باءاثتیت کو ھوا دیتے تھے ۔ نیز اھل تاویل 
۱ ۱ کا اگت گروہ غای یوٹانی مابعدالعابیعیات ۴ مطابق کلام الہی ى تفسمر و 
۴ تیر کرتا تھا گویا منشاء نبوت افلاطون وار۔طوک تصدیق کے علاوہ اور 
٣‏ کچھ نه تھا۔ ایسے ماحول میں ابن تیمیه ۓ دو بڑے کام کے ایک طرف 

إٌ انہوں ۓ یونانی فلسفہ کے قواعد یعنی یونائی منطق کے مسائل کی ثا ہمواریاں 
" واضح کیں اور دوسری طرف؟ خود کلام مجید کے الفاظ پر زور دیاہ هر آیت 
سی اس ہے انی یں شاخر میں او خود تا مجید اپنی آپ تشربح ہے ۔ 
٢‏ ابن تیمیہ اس نا رح قرآنی انقلاب کے داعی تھے ۔ اسی دعوت کا احیاع بعد میں 
غلسوف اہ ۓے کیا ۔ “امک سارک لان برستوں جا گکاری خرب تو ا وسری کا 
7 إ طرف فقہ پرستوں پر ۔ 
. ابن تیمیه کی بڑی تصئیف .ارد علىی الملطقیین “' کا حاصل ماطق کا خاتمة 
میں کم ہمد تا ادا سم کنا کرۓ ہیں اور اس طرح دین متن کو 
شرائط منطق اور ادول عقل و فہم سے بگانە کرنا چاہتے هیں۔ ” الرد “ اسمل 
]|[آ میں ایک نئی منطق کی بثیاد ے اور اس کے مباحث بہت فنی ٭یں ۔ جناب حانیف 
۰ 4), ) ندوی ےۓاس کے مباحث ے آغاز کیارھ اور فصل اول کے موضوعات ص ہ تاےم 
آ اسی ے متعلق ہیں ۔ 
۱ ابن تیعیہ کے مفہوم کو واضح.کرے کے لئے جگہ جگہ ان کے تصورات 
۰ کا دیگر اکابر مفکرین کے خیالاتے ثقابل کیا ے جن میں,اقل مغرب ے لائینیڑۂ“ 
پا کانۓ' فریگے وغیرہ ای اس قابل کر می ۔ 
1 جناب حنیف ندوی ۓ خود بھی جگه جگه اپنی ے لاگ راۓ کے اظہار 
٦‏ سے درغ نہیں کیا ےے ۔ ابن تیمیه ۓ کلیات کے وجود ے'رجی ہے انکار کیا 
۳ سے ۔ حنیف ندوی صاحب اس انکارے پورے طور پر متفق نہیں میں ۔ ان کا 

7 قول فیصل یه ے کہ ابن تیمیه ی راۓ یک طرفەے ۔ کلیات کے وجودغارجی 
۲ کا اغار * علم و۔اغلاق کی اونجی اقدار کا انکار ے ۔ راقم الحروف بھی اسی خمال 
کی طرف مائل ہے ۔ اقدار عالمی درا کرتی ہیں ٴ ان میں کلیت ہوق ے ۔ 
ان کے معروضی یا حقیقی وجود ہے ا کار در اصمل نظام اغلاق و سیاست کو 
٭وقع پرستی کے ابع بنانا عے ۔ راقم الحروف ۓ اپنے کسی مقالہ ہیں اس اس کا 
اظہار کیا تھا کەه اعیان افلاطونیه کا تعاق 'عالم کون وفساد سے نہیں ےۓ ؛ 








اجس کی ,وضاحث ‏ لہ کی گئی ھو.... اگر کوٹئ سہئلہ دینو لحاظ ے اس درجَھٌَ 
اھم ہے کہ اس کا مانا اور جاثنا و'جبات دین* میں سے ےے تو اس کا نه صرف: 


۰. 


لہ ھی وہ اس کی شرح میں کچھ کام آسکتے ہیں ۔ ان کا تعلق عالم ثقاقفت یعنی _ 
اخلاق و قدر کے اعتبار ہے نے ۔ اس وجہ سۓ حثیف ندوی صاحب کا فیصلہ , 


نہایت درجه بصیرت افروڑے ۔ 
فصل دوم (ص بر تا ٭,۱) سین حئیف ندوی صاحب ہے ابن ثٹیمیہ کے 
بابعد الطبمعیاتی مباحث کے لۓے پس منظر فراھم کیا ے ۔ اور مختصراً تشہور 
متداول مدارس فکر کا حال لکھا ہے ۔ فصل سوم میں . سہتم بالشان مسائل سے 
رحث کی ےہ جن کے اندر عقل و وحی کا سیثلہ اور قرآنی استدلال کا مسئلہ 
بطور خاص قابل توجہ هیں ۔ . ٹر 
ابن تیمیه کا موق یہ ے کہ ش8ریعت'گا کوئی مسئلہ ایسا نہیں بے 


قرآن میں :ھوزنا ضروری ے بلکه :یه بھی ضروری ہے که اس کی جملة تفصیلات 
قرآن میں ذ کور هوں - یہی نہیں" بلکہ قرآن ۔مجید مئ وہ دلائل؛ وہ براھیں 


اؤر شراهد بھی ہاے جاے . چاھس جن سے اس تلبلة کی صحت واستواریٗ و 


پوری بارح روشنی پڑ سکے ؛' (ص ہ.۱)۔ : پا 
ابوالحسن اشعری ۓ یه موقف اغتیا رکیا تھا کە عقائد کے معاملہ میں‌صرف 


انصروص پر ھی اعتاد کرنا چائ ےکیونکھ عقل کی شعہدہ بازیوں کا کیا اعتبار ے؟ 


وج ۴۴-۴7-00-۳۳ تو .7-۰ 


ابن:ثیميه ۓ اس کے برخلافت انا موتف یوں رکھا ے کہ '' یہ نا مکن ے کہا ' 
ایک ھی شئے عتل لحاظ ے صحرح بھی دو اور غلط بھی دو ٴ عدایت پر بھی ۔ 
اتل عو اور گمراھی پر بھی ۔ اسی فارح کسی ٹثۓ کے ائباٹ پَز بھی دلالتا ٦‏ 


کناں هو اوراس کی نفی اور ابطال کو بھی سستازم ەو“ (ہ ٥)١٠٦‏ ات کے 
نزڈیکی ,اح ۶ تکافو ادله “' کا گھہلا اس وقت ابھرتا ہے بی دلیل :میں کین 
بگاڑ پایا جاۓ (ص ۱۲ )۔ ان کے نزدبہک “ قرآن میں نوع غور و فکر نہیں' 


جہل و غلط روی ہے “۔ ”'سنت و احادیث میں بھی فکر واتعمق ہے نہیں' 


روکا گیا بلکه رف موجبات اختلاف یىی روک تھام یق کی ع5“ (ص٭و۱؛)۔ 
چنانچن:ز انہوں ۓ تکافرادلہٴ کے غلاف اٹھارہ دلائل قائٴم کۓے ہیں جن کا حاکمهھ 
حَیف ندوئ::صاحب ۓ بالكفصیل کیا سے"( عزاہ ٣إ‏ تا ۲ع )١‏ ۔۔ ان دلائل "و 
ہراھین نے ایک ایسی عقلیت کے. لقوش :)با هوۓ ھیں جو مسائل انسانی میں 


تدپر کرۓ کا وظیفه انجام دبتی ے۔ ابن تیعیه اپنی اس عقایت کے ذریْعه ڈات _] 


و ضفات کے پسئلہ کی طرف آۓ ہیں ۔ ان کے نزدیک ؛' ائبات و تحتق اصل ے 


اور نفی و ٹیطیل باطل“ (ہص ہے١‏ تا مء) ۔ تام انبیاع کا شعور و تجربہ گواہ 
سے کہ انہوفق ہۓ اللہ تعالول کی صفات کو هنیشہ اثبات کے رنگ میں پیش کیا 


ے؟ انی ابجابیت پر زور دیا ى اور تحتق و انصاف کو عقیدہ و این کی جڑ۔اور 
روح قرار دیا ے ۔ جس پر عمل و کردار کے غرنے استوار هوۓ هیں (ہ ١ے١)‏ ۔ 
اس اصول پر انن تیعیہ ے تصور خدا اور صفات باری کے مفہوم کو واضح کما 
سے اورسعتزله و اشاعرہ کے مذاکرات ہے رد وقدح کیا ے ۔ اس ہاب میں 


”.ً۴۰ --ج[ہ 


۴ 


0) 


بھی حنیفب نا وی صاحب ےۓے بیان و تصرہ کا حق کاحقہ ادل :کیا ۓے جس ہے 
ان کے غیر معمولی علمی پایه کا اندازہ ەوتا ھے ۔ ٠‏ 
تصوف اور وحدت الوجود کے باب میں ابن تیمیه کے بیانات و تنقیدات کا 
جائزہ لیا گیا ىے ۔ بہہاں ند وی صاحب ۓ صوفیاء اور ابن تیمیه دونوں کے ساتھ 
انصاف کرے کی کوئشن کگ ے۔ چنانہة لکھتے میں کھ '” ابن تیميهہ 
کے اعتراضات کا ھہدف جو تصور ہے اس ہے یقیناً حاولٴ اباحت؟“ ترک عمل اور 
جبر کے داعثے ابھرۓ یں اور اس حد تک ان کی تنقید بالکل. بجا ؛ بر محل اور 
صحیح ےە۔ مگرمٹکل ید ے کھ صوفیاء کی تاررخ؟“ احوال 'ور مواجید سے 
اس اس کی ٹا:ید نہیں ہو پائی کہ, اس تصورۓ لاژما ان میں برائیوں کی تذ 
کی سے ... یہ حضراث جب وحدت الوجود کا نعرہٴ مستانہ بلند کرۓ ہیں تو ان 
کا مطلب کسی قلسنفه کا اثبات اہیں ٭وتا ‏ ای غرض و:غاثت یہ ہوق ہے کھ 
یجز اللہ تبالول کی ذات گرامی کے اور کوئی شۓے جساى و جال کے وصف سے 
متصف نہیں ۓے اور یہ که ١ن‏ کی عبت اور ان کا ))6 ۱ تعاق خاطر تصور 
غی رک وکسی عنؤان برداشت کرۓ کے لۓے آمادہ نملل“' (ڑھ ےم ) ۔ 
'' عقایات ابن قیعیه ٴ٠‏ ایک بڑا تحتیقاق کام ے ۔ واتعهہ: یٛے کھ 
اش کے تام نسوَلِلقابواب میں ےھر اگ الک الگ منفرد توجھ چاہتا بے ۔ 
شس امید ے کے لامی فکر کے اواقاع تاررخ گی۔ دوبان میں آئندہ 
اہم ماخد کا کام دے کے اەل تمتیق کے 8ا اس ہیں رما ےا کافف' 
ےن 





اے ۔ ایچ ۔ کااٹی . 


ىہ ماھی ' اردو “ کراچی 
5 ادارہ تحریر: جمیل الدین عالی ۔ ے مشفق خواجه 

شائع کرد : ائجمن ترق اردو کراچی 

ضخامت : ٤۳ب‏ لہ مس صض ۔ قیمت ؛ مب روے ۔م پیسے ک۷ 
ر۔الهە ''ازدو؛“ کے دور جدید کا تیسرا شارہ بایبت جولائی سنه ہہ و ۶ع پیش 

نظز ے ۔ بڑا اچھا ھوا کہ مولوی عبدالحق کی اس یادکار اور اردو کے ایتک 

بااوقار رسالے کو دوبارہ زندہ کیا گیا اور اس کی روایتی شان اور اعلی معیار کو 

برقرار رکھا گیا ۔ ادارہ تحریر کے علاوہ مجلس ‌ادارت میں اخترحمین صدر انجمن؛ 

جسٹس عہوب رشد؛ بیگم شائسته اکرام اش ٤‏ متا حسن؛ ڈااکٹر نذیر احمدء 

پیر حسام الد ؛ن راڈدی ا پروفیسر وقار عظم جیسے سور ردان آدہِ پ و دائش 

کے اسَاۓ گرا اداکواکر رمالے ے نزید ابی و مو توقەات 'وابہنه ک 

جاسکتی, ہیں ۔ ۶ 
اداریه نیاڑ فتحبوری کے سانحه ارتحال پر فو کا کیا گے ۔ اناگ بعد 

سر سید احمد غان کا ایک غیر مطبوه خط بنام نواب وقار الملک درج کیا گیا 

سے جو خاص اہمیت کا حامل ہے ہ۔ خط کے ساتھ ساتھ اس کا پس منظر بھی 






لت 


فی 


واضح کردینے ے اس کی افنادیت بڑھ گئی ےہ ۔ مکتوب کے شروع میں جہاں 
سر سید کے غطوط کے مجموعوں کا تذکرہ ے وهاں ایک مجموعے ” مکاتیب 
سر سید اعد خان “ ۔ تب مشتاق حسین کا نام رہگیا ے؟ یه کتاب سنه .+و ۱ء 
مس علیگڑھ سے دائع ہوئی تھی ۔ 

اس دفعە !' ملا عبدالقادر بدایوق اور آزاد دھلوی ۶“ از حامد حسن قادری 
مرہقوم 'خطاطی کے چند نادر موےۓ*ٴ (نوادر انجمن))؛ '' فتح نام ٹیپو سلطان ۶٭٭* 
از نصیرالدین عاشمی سرحوم ۶ یثر اقبال ٦‏ از ڈاکٹر ا۔لم قرغی؛ '' حیدری 
کا تذکرہ“ گلشن عند غ6 5708ا کٹر اقتد! حسن ء ” دبوان وئی کے قلمی نسخے ؟ 
از محمد اکرام چغتائی ؛ مققوی ابر گہر بار** اص زا اسدالہ خان غالب ٭ 
تبصرے؛ بادہ کہن ( تمونه جات کلام شعراۓ متقدمین ) شامل رساله ھیں ۔ 

'' حہدری کا ژ ذزکرہ گلەن مند *٠ء‏ ۶ دیوان ولی کے قلمی نسخے “' اور 
” فیم نامه ٹیہو سلطان “ خامے کی چیزیں ہیں ۔ نوادر انجمن میں ے یاقوت 
مستعصمی؛ آغاء ڑا ء بہادر شاہ ظفرء عمد علىی ابن زرین رقم؛ محمد دوسف وغیرہ 
مشہور خطا طوں اور خوش نویسوں ک دلکش اور آنکھوں کو روشن کرۓ والی 
وسلاون اور قزشتوں کی اشایٹا'ادک خوث کواراغالہ ے ۔ غطاطاقی اور 
ان کے سواد خط اور فن کے بارگومیں وضاحتی وٹ اور پن منظر بہت مغید اوز 
کاو آمد ہیں ۔ 
ال دوسرے دو مستةقل عنوانات ۶۶ لفت کہیں اردو ٤‏ اور ٭* اشاریه مضامین 
اردو ٠‏ ھیں ۔ ۶ لفت كکببر اردو “ موله عبدالحق ( اتا بھ ) اس زبرد:ست 
لغت کا شروع کا نامکمل حصهہ ے جس کی دوبارہ تکمیل کی باباۓ اردو کو 
آرزو تھی ۔ رسالے می اس کی دو قسطیں شائع ھوچی ہیں ۔ ان ے اندازہ هوٹتا 
ےے کہ اردو مس اب تک اتٹی مسبوط اور جابع لنٹ 'تالیف نہیں ی گقی ۔ 
اگر یه پایه تکیل کو پہنچتی تو نہ صرف فزھنگ اصغيه اور نورالاغات سے اہتے 
'تنوم اوق جامعیتِ کے لحاظ ے بدرجہا بہتر وق ۔ بلکہ اس کو کسی بھی 
ترق یافته زبان ک معیاری لغت کے مقابلے میں پیش کیا جاسکتا تھا ۔ افسدوس 
مولوی صاحب یہ کام اپنےجیتے جی مکمل نە کرسکے بہر حال ج وکچھ موجود ے 
فی الوقت اس کو ڈائم کردینا ھی مثتاسب سے ۔ 

دوسرا مستتل ق.ط وار فیچر ر۔اله * اردو 4 کا مکمل اشاریہ ( مصنف وار) 
۱,ورء تا پص,+و۱ءھ ۔ '' اردو “ اٹے تحتیقی اور اعلی معیاری مضامین ک 
بناء پر چوٹی کا برجہ رھا ے۔ يہ ان چند پرچوں میں ےہ جن کو نظر انداژ 
کرکے اردو کا کوئی تحقیقی کام نہیں کیا جاسکتا ۔ ضرورت تھی اس باتی کھ 
اس میں ٹائع شدہ مواد اور مقالات کی ایک تفصیلی فہرست تیاری جاق جس ک 
مدد ے ا٭ں تحقرق یا کسی خاص موضذوع پر کام کرۓ والے اپنے کام کی چیزیں 
تلاش کرسکتے ۔ شکر ھے که اس شدید ضرورت کو عسوس کیا گیا اور اس کام 
کو بدرجہ احسن پورا کیا گیا ۔ اس ”' تفصیلی اشاریئے “ سے رسالے کے سارے 
مشمولات کا علم ھوجاتا ےے۔ امیدے کہ حسبوعدہ اسی انداز کے اشاریئے دیگر 





ٌُ 
۱ 


علمی و اد جرائد (غزن' ادیپ' زمانہ وغیرہ) کے بھی وقتا وق غائمکۓےجائیںگی۔ - 
رسالہ به حیثیت جموعی اس‌لائق ۓکه عر اھل علم کے پاس ھو اور عر لائبریری 
کیزینت هو ۔ پرچہ سفید دبیز کاغذ پر اچھے ٹائپ میں چھہا ے ۔ سرورق سادہے 
تتطیع سابقہ اردو ے چھوٹی ہے ۔ ایک بات جو رہ رہ کر کھٹکتی ے وہ اس 
کی قیمت ے ۔ باوجود اس حسن صوری و معنوی کے ساڑے تین روے قیمت بہت 
زیادہ ے اور عام خریدار کی قوت خرید سے بالاتر ۔ 
علمی رسائل کے حدود حلقے کو اگر محدود تر کرنا مقتصود ے تو اور بات 
ہے ورنە اتتی قیمت کے لئے کوئی جواز بھی قابل قبول نہیں ھوسکتا۔ ہمارے 
خیال میں اس کی زیادہ ے زیادہ قیمت دو روے ھونی چاھے ۔ 
مدبر رضوی 








: ۲ 
کے 
















؛1 × : ےہ 
جو آج اور ھمیشه زندہ رمیں گ 
اردو کے علاوہ دنیا کی کسی زبان میں کسی زندہ و با کمال شاعر 
پر اتٹے عظیم و ضخیم اور جامع و مستند نمبر شائم نہیں ھوۓ 
:7 : ۱ قیمتی ایڈیٹی ۰ ضمب*ہ + مجنا سفید کاغذ 
جوس ت۳ | ےثدات ہےے ؛ ہم نادر و نایاب تصاویر ء غیر 
مطبوعه کلام ؛ قلہی خطوط سرورق ؛ 
عزیز کار ٹونسٹ قیمت/١‏ روے 





۱ - ۲ 2 سد ای 
ومپ صفحات ؛ ,جح ے زائد یادکار تصاویر ‏ 


2 نف غیر مطبوعه اور بپادکار تحریریء حفیظ کی زندگی؛ 
شخصیت اور فن کا مستند جائزہہ سرورق : چغتائی 
قیمت 1۹-۶ ص رعوے 





٦ے‏ نے صنٹحات تھ:۔ منفرد اور یادکار تصاویر؛ 


ف : ص ہ٭ َٰ“_ “ - 
وس کر مثاق ترتیب و تدوبن ؛ ثادر تحریریں 
عزیز کارٹونسٹ کا سرورق قیمت۔] روے 
: اکن ہمہ پن و شخصیٹ پر .مھ نۂ 
غااب نمبر . پ. 


أٍْ منتخغب اور اد رمضامین نظم و نثر ۔ واقعات ۰ 
چغتای۔۔ ١‏ قیمت۔|م روے 


افکار معمولں ٹہی شمرئیه یں معموٹیق اشاغتی پش کرتا ےہ 
سالاند مہر بن کر آپ بھی 'خاص اشاعتیں رعایتی قیمت پر حاصل 
کرسکتے ہیں ۱ 

رابسن روڈ کراچی 





ا پل ۵ا 


۵ 





108۸ 1 77 


ہماعغلو۶ ہر<مات:ھ اہنہ] علا ۶گ 708۲٥٥4!‏ 


جم رات( عط: صہ و تلصاء جا وت ج٥‏ ٥ء4۴۷0‏ عز امدںەڑ 1:1118 
صا عمتنصصدہہ([ آہ ءا مو ط ےعمو_' دہ 4ص٭ لهنا19 ۲ہ عطاجںەحل صه 
۔مم 50 ,1:607 امہ انطاط ریز صعاا :لی ےئد( ود عط طعنطہ 
,.٥ا۴‏ ۷جہ٥[١٥۳۰۵3۰ھ‏ راتھ (180۳۲۰ 17:۳۵ ,صماوالءظ ۷٥‏ ااصدجرصہن رجہ( 


6+ 
ر0۱۰ہ۲عاا1 2ء از اطاط 
77 
,ل٢‏ ۷۸٥م‏ ۂ1۱۶اع1ک1 
7 [5۳اا >5 
(ومیہہ:؛ ہہک :ہ1 ) 
یہ احاصہء ا٣70‏ 737 
0 ٭ہ .٭ 30 13.0 
۷) ۲۲7 ۶۱۲۱۳۳ 
۵٥‏ ٣٥ےہ‏ 8 0 :۔.۔ 7 


ا10 ح::0 ظط ۱۵٥:0 ۰3 ٠‏ عط۔ ٤لناطااد‏ عصمزاسااصنصوہ ۸11 
۸۶ا .29- زم ق7 ..۲۳...71,5 0.6 مل ہا ,43-6/10 7-١۷,‏ 
٢ھ‏ 0] عاءن:+د ٢ہ‏ ددہا 8۹0۷ جم ےادانعدمچین× 0د گر مزدی۸ 
۔روومعع بیاد- ّ وحساء٭ جج ىہاء×٠٠٭××د ١‏ .مب + ما۷ صصح 

مجمزے+×ء.: ےء مصدئ؛: د انانم ٥ء‏ تصعم 








۳: .ظط : جو ا,أ‎ ۶۰۰ ]۲9٥3 1ٌ؛ ا۷ء“ ۲ج با‎ ۲۸1+675, ۶۲٣۸۳۴3۰۸. 


۔نحاءموعقی10 .۶۸۰۰ .ع۸ لےنا19 ..ہحصمم :0 ۴ء۸[ ۸ 8 ×ط 4اوعوناحاہ7 


۵ 








7 
۶٭ہ۷ ۱۷ہ ,بجرعواتءار اہو[ ب۸١‏ 7٭ 7:۴۷۰۱ 
6 30 
۲٦ (1158 1557‏ 
۰ہ×7) ٤:اہ:۲۸(‏ ۸/۱۷۸۸۸ ۲ہ:۶؛ء۶۰۱۷ط ۔بہازا٣‏ ٦ا‏ فص ۸۷۱۱۲۰۶٠۰۰۶۰۹‏ ۲٢ہ‏ ٭ا ۶۰0 
06:۵۸ ۸۱0۷0۸۵ 7۷۸م ۸ بموضله1[ .+7 ؛× ما ٭'آدط10 م٠‏ ۱۶ء5 ءا ٤ہ‏ ام 
۶ل۸مہ() طہ7ۂ مہ۸1۸ 1905 جط نطا:+0ا صا لدطوا 
۸۷۰۲فللز مھ ط6 مافشمرا/۸1۷ ۷۱۲۰۶۰۰۰۶ 00 -100٦1ٴ'‏ 
اوہ۴ 1۱١‏ مہا۸17 161 “000 101۳۶۶٠٥٢9۶‏ 50۸۰ 
: --][م> عطا؛ ]ہ امم ٭ہ انام ٭'1031 
7۶ زامطگ 7/1۲ہہل7 4م۸1:1:4:07 1:0 
004:ت:706,, (۸۸9۰:یہ ۸ر ی7 7٦00۰۶٤‏ ٭ا3ط10 ہا ۸۸ہہ۱۹ ۲ہ ۶(۸ 


0 010:0۱ک :01۳ ء۶ حزد ۸٢١‏ رط صاواطعۂ۸۔-اد مصعاسظط 
(۸ ۱۸یع7 گرماگ ۸7۷011611707 1.0 ٭٭"10031 ٥٤ہ‏ 611110۵0۶ ۲١۷‏ ۸ھ 
ء) 


۷ ھ۸ ۲ ,٢ا3‏ ظط 8ھ ھ۸ ا۸ه۸ظ۱۱۷؛: :اا٣‏ 
1۱ ۴۸۰۸ 


